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المقدّمة الأول 
مضو فنا الما ليسم والفضالري ريا لم 


١‏ - ال موضوع 
يشتمل هذا الكتاب على البحث في تاريخ الفلسفة العر بية من أصوهها اليونانية 
إلى أعلامها البارزين في الشرق والغرب . 


وقد رتبته عل فسمو, كبيرين : 


القسم الاول : الاصول اليونانية للفلسفة العربيةءوفيه إشارة إلى : 
أ اافلاطون : النفس » نظرية المعرفة . 
١‏ السياسة 4 الدولة العادلة ٠‏ 
ب آرسطو : الحركة » طبيعتها » سبيها » ازليتها . 
النفس » معر فتها الحسية والعقلية . 
جَ نقل آثار افلاطون وآرسطى إلى العربية . أهم كتنهما 
المثقولة و أشهر نقلتها . 
القسم الثاني : اعلام الفلسفة العربية في المشرق والمغرب » وهم : 
أ .في المشرق 
١‏ الفاراني - النفس ( معرفتها احسية والعقلية . 
السياسة » المديئة الفاضلة ومضاداها , 
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 "‏ ابن سينا الواجب » وجوده»ءو مامه ؛ ووحدلتة. 
العام » قدمه . 
سر النفس » ووحانيتها . 

م المعري ‏ ( في لزومياته ) » تشاؤمه » البواعث 

الحخاصة والعامة . 
موقفه من العقل ع( والدين 4 والمعصير 7 

4؛ - الغزائي ‏ وأهم مشكلات الكلام ( العقل 
والنقل » حرية الانسان »> رعاية ابله 
للأصلح ) مع مقارنة نظراته بنظرات 
المعتزرلة . 

مهافت الفلاسفة : قلدم العالم » روحانية 
النفس ٠»‏ رأي الغزالي في السببية . 

-أهم مقوماثك التصوف ( الزهد » 
حب الله ٠‏ الفناء في الله ( الاهام ) 
ورأي الغزالي في كل منها . 

المنقل من الصلال . 


ب - .في المغرب 


. ابن رشد فصل المقال‎ ١ 
مهافت التهافت 2 قدم العالم » ررحانية‎ 
. مبدأ السببية‎ ٠ النفس‎ 


م 


"' - ابن خلدون ( في مقدمته) . 
أ التاربخ : مغالط المورنحين,وحاجة المؤرخ 
إلى علم العمران . 
ب - علم العمران . 
العمران البشري على الحملة ٠»‏ نشأته » 
اثر الاقليم والثربة . 
العمران البدوي » القبيلة وصفات البدو . 
العمران الحضري ء نشأة الدولة» ومتازع 
الملك فيهاءوعمرها . 
جتوضوة العاف 
- موقن ابن خخلدون من العقل والفلسفة . 


ويكفي ان ينظر القارىء في فهرس هذا الكتاب حى يعلم انه استوعب ججميع 
مو ضوعات مادة الفلسفة العربية م المناهيج اللبئانية , 


وقد سميته تاريخ الفلسفة العربية»وانا موقن باني لم أحط فيه يحميم جوانب هذه 
الفلسفة » لآن هناك إلى جانب هذه الموضوعات موضوعات أحرى كثيرة لم أتناوها 
بالبحث ع كاآراء الفرق الاسلامية من الشيعة» والاسماعيلية» وعلم الكلام السبي ؛ 
والفلسفة الطبيعية » وفلسفة التصوف» وحكمة الاشراق » كا أن هناك فلاسفة هلّينيين,» 
كالكندي ءوابن باجه, وابن طفيل » وغيرهملم أوضح طر يقتهم ومنهاجهم توضيحا كافياً. 

على انيءوإن تقيدت في هذا الكتاب بالمنهج اللبناني/فإن المسائل الي استوفيت 
علاجها فيه بمكن ان تعد أضواء كاشفةءأو لافتات واضحة ترشد الطالب إلى معرفة 
انجاهات الفلسفة العربية ومقاصدها , 

وها هنا مسألة لا بد من الاشارة إليهاءوهي ان الفلسفة العربية في نظرنا همي 
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الفاسفة المكتوبة باللغة العر بية» وهي ذات أصول يونائية» وبابلية» وفارسية » وهندية 
واسلامية . وسنبين في المقدمة الثانية من هذا الكتاب ما هي خخصائص هذه الفلسفا 
وما هى تسبتها إلى الفلسفة اليونانية » اما الآن فاثنا نريد ان نجيب عن السؤال التالي » 
وهو : هل نطلق على هذه الفلسفة اسم الفلسفة العربية » ام اسم الفلسفة الاسلامية ؟ 


لقد زعم بعضهم انه ينبغي لنا أن نسمي هذه الفلسفة بالفلسفة الاسلامية؛لآن 
الاسلام ليس ديئاً فقط » واتما هو دين وحضارة » و ولأن هذه الفلسفة مع تعدد 
مصادرها » وتباين المشتخلين بهاءقد تأثرتءولا شكءبالحضارة الاسلامية » فهي 
اسلامية في مشاكلها » والظروف الى مهدت لا » واسلامية أيضا في غاياتها وأهدافهاء 
واسلامية أيضاً بما جمعه الاسلام في باقتها من شنى الحضارات وممتلف التعاليم(1) 
دع انك إذا سميت هله الفلسفة بالفلسفة العربيةءعلى أساس عنصري, 
اضطررت إلى أن ترج منها كثيرا من الرجال»كابن سينا والغزاليءفهما فارسيان » 
وكالفاراي فهو تركي . فما بالك اذ كان العلم الالمي في هذه الفلسفة يحتل المكان 
الأول بين سائر أقسامها » وهر العلم الذي ينظر في الوجود المطلق » أو العلم الشريف 
الذي هو غاية العلوم ومنتهاه » فاذا كان هذا العلم قد تأثر إلى حد بعيد بالدين 
الاسلامي ومبادثه ظاهراً وباطنأ :كان لا مغر لنا من ان نسمي هله الفلسفة « فلسفة 
إسلامية ) . 
ومع ذلك فنحن نؤثر تسمية هذه الفاسفة بالفلسفة العربية للاسباب التالية : 
١‏ دان تسميتها بالفلسفة الاسلامية يضطرك إلى أن تدخخل فيها جميع ما كتبه 
الفلاسفة المسلمون في لغانهم المختلفة كالفارسية والحندية والاركية وغيرها , 
؟ ‏ ليست هذه الفلسفة ثمرة أفكار المسلمين و.حدهم لأن هنالك نفراً من النساطرة 
واليعاقبة واليهود والصابئة أسهموا في تكوين هذه الفلسفة . 
»ان الاسلام الذي أثر في تكوين هذه الفلسفة دين عرلي » وقرآنه عرلي » 
ورسوله عرلي » وروحه عربية . 


. 1١9 ابر اهيم مذكور 2 قي الفلسفة الاسلامية » منهج و تطبيقه » دار الممارف ممصر) صن‎ )١( 
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4 إن هذه الفلسفة مكتوبة بلغة عربية . 

فليس المقصود بعروبة هذه الفلسفة انبا مدينة الجنس العرئي وحده » وائما 
المقصود بها انتماؤها إلى الثقافة العربية » لقد كانت اللغة العربية لغة مفكري الاسلام» 
كا كانت اللانينية لغة مفكري القرون الوسطى . هل كان في وسع الفاراني أن 
يبر زفي الفلسفة لو كتب ما كتب باللغة التركية المنتشرة في زمانه» واذا كان الفلاسفة 
المسلمون من غير العرب قد انتجوا ما انتجوه من الآثار الخالدة؛فليس مرد ذلك إلى 
انتمائهم إلى هذا الحنس او ذاك . وائما مرده إلى الثقافة العربية الي تأثروا بها . 
وسواء أسميت هذه الفلسفة فلسفة عربيةءأم فلسفة اسلامية » فان امراً واحداً لا 
ريب فيه؛ وهو ان هذه الفلسفة كتبت باللغة العربية» ونشأت في الاسلام وترعرعت 
في جوه » فهي إذن فلسفة عرببة مطبوعة بطابع اسلامي أو» فلسفة اسلامية مكتوبة 
باللغة العر بية . ولا مشاحة في الاسماء . 


١‏ - الطر بقة 

لل كانت الفلسفة العربية مشتملة على آراء ونظريات بعيدة عن تفكيرنا 
الحديث» وكان تألفاظها ومعانيها وأساليبها غامضة الحوانب عويصة المرام»رأيت أن 
اسلك في عرضها وشرحها سبيل الاختصار والتلخيص والتبسيط؛ليسهل على الطالب 
فهم أغراضها ومقاصدها . فكم طالب أعرض عن دراسة هذه الفلسفة لغموض 
مصطلحانها وتعقد معانيها . وكم استاذ عجز عن نحبيب دراستها إلى نفوس طلابه 
لعجزه عن وضع مسائلها على طرف الثمام . ونتيجة ذلك واضحة جداء وهي أن 
معظم الطلاب يستظهرون مسائل هذه الفلسفة دون فهم مقاصدها واغراضها » 
فيز دادون بذلك ميلا" إلى الثقافة اللفظية الي لا تشحذ الذهن . ولا تولد القدرة 
على الابتكار والابداع. ولو عرضت عليهم مسائل هذه الفلسفة بلغة سهلة بسيطة » 
واسلوب واضح جلي » لما وجدوا بين أغراضها واغراض الفاسفة الغربية كبير اعتلاف» 
لأنها تعبى بمشكلة الوجود » والوحدة » والكثرة » وتعالج الصلة بين الله ومملوقاتف 
وتتكلم على الزمان » والمكان » والحركة » والسكون والمادة ؛ والحياة ؛ والنفس » 
والعقل » وتفصل القول ني الفضيلة والسعادة 3 وتحاول التوفيق بين الوحي والعقل » 
بين العقيدة والحكمة » بين الدين والفلسفة » وربما كانت نظرتا إلى الوجود ومشكلاته 
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اعم واشمل من نظرة الفلسفة الحديثة . بل ريما كان تأثيرها في الثقافة الأوربية 
اشد من تأثير الفلسفة الاوربية في الثقافة العربية الحديثة .- فاذا استطعنةا ان نكشف 
عن بعض وجوه التشابه بين مسائل الفاسفة العربية ومسائل الفاسفة الغربية في العصور 
الوسطى» والعصور اللحديثةء امكننا ان نبين أن بين الفكر العربي والفكر 
الاورلي قرابة » وان كانت هذه القرابة لا تمنع الاختلاف والتباين . 


ولا يفرتنا ان نشير هنا بوجه ماص إلى أن طريقتنا في التوضيح والتبسيط والمقارنة 
لا نتم على الوجه الكل الا بالرجوع إلى النصوص لتحليلها ونقدها » فان قراءة 
النصوص أعظم فائدة في تنمية الفكر الفلسفي من قراءة الشروح والحواشي » لللك 
أتبعنا كل فصل من فصول هذا الكتاب بنصوص ممتارة تبرزآراء الفيلسوف» وتكشف 
عن اسلوب تفكيره . وانا لُرجو ان يجيء يوم تنشر فيه مخطوطات الفلسفة العربية 
نشراً علمياً كاملا" » وتدرس فيه آثار الفارانيءوابن سينا ء والغزالي»وابن رشدء 
وابن خلدون دراسة تحايلية دقيقة» كا درست مؤلفات توما الاكويني وديكارت 
وليتبز وغير هم ء لا لمعرفة دقائقها المختلفة فحسبءبل لمعرفة المحل الذي تشغله 
في تطور الفكر العالمي . 


٠“‏ الغر ض الذي من اجله وضع هذا الكتاب 

الغرض الذي من أجله وضع هذا الكتاب تقريب مسائل الفلسفة العربية إلى أفهام 
الطلاب» واطلاعهم على الصلة الوثيقة الي تربط منازعنا الفكرية الحاضرة بمنازعنا 
الفكرية الماضية 

فليست غاية هذا الكتاب الزام الطالب يبحفظ النظريات والأقاويل » وانما غايته 
تعويد الطالب النظر في المسائل بعين الانتقادء لا بروح الانقياد» وابعاده عن الثقافة 
اللفظية والتقليد والاتباع . فالطالب الذي يدرس الفلسفة العربية ولا يفهم رموزها 
ومصطلحابباء ولايدرك مغزاها وغرضهاءلا ينتفع بما يبدو له من معانيها. وكل من 
حفظ الأقاويل» ولم يتعود تقد الشبه الفلسفية والرد عليها يعجز عن تحصيل الثقافة 
الحقيقية » وخير طريقة لتحصيل هذه الثقافة قيام الطالب بتلخيص مباحث هذا الكتاب 
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بنفسه فلا يقتصر على قراءة الفصولءوتكرار ما فيها كالببغاء 2 فهي اوسع من أن 
نحيط بها الذاكرة » بل يعمل على نقد مسائلها ونخليل افكارها » وسبيل ذلك 
| انشاء الموضوعات الفلسفية على النحو الميين في آخر كل فصل . قتحن لم يجمع هذا 
الكتاب ليحفظ » بل ليكون وسيلة من وسائل المراجعة . وآله من آلات العمل ء 
وكل طالب بمرن نفسه على الحفظ دون الفهم ٠‏ وعلٍى التقليد دون التقد والمناقشةه 
بعيت في نفسه حرية الفكر . 


وغاية ما ذرجوه ان يجد الطلاب في قراءة هذا الكتاب ما يحملهم على التأمل 
ويعودهم النظر؛ ويولد فيهم محبة الفلسفة العربية . فليس الغرض من دراسة هذه 
الفاسفة النجاح في الامتحان » وائما الغرض منها شحذ الذهن » وتثقيف العقل»حى 
تحصل للطالب ملكة الحودة والصواب في تحديد المسائل» وكيفية طرحها على بساط 
البحث» وتنسيق عناص رهاء واستعمال البراهين الصحيحة في إثباتها . 
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المقدمةالثانة 
الفاسَف العرسةَ وَالمَلِسَ الوا ئية 


لاشك ان الفلسفة العربية مصادر كثيرة» منها ما هو يوناني» ومنها ما هو فارسي 
أو هندي أو سرياني . ولكن أهم هذه المصادر في نظرنا مصدران : المصدر اليونائي 
والمصدر الاسلامي . وستبين ني الفصل الثالث من هذا الكتاب كيف تم نل فلسفة 
أفلاطون وارسطو إلى اللغة العربية» وما هي اهم كتبهما المنقولة » ومن هم أشهر 


١‏ -- العقل العربي قبل الاسلام 

لم يكن للعرب قبل اتصالهم بالحضارة اليونانية فلسفة معيئة » حبى ان كلمة 

فلسفة » وهي تدل على علم الأشياء بمبادتمها وعللها الأول ليست كلمة عربيةءوانما هي 

من الدخيل ؛ واصلها في اليونانية ( فيلو صوفيا ) اي محبة الحكمة . واذا كان معظم 

المؤرخين العرب يسمون العلوم الفلسفية بالعلوم الدخيلة»فمرد ذلك إلى أن هذه العلوم 
م تزدهر في الاسلام الا بعد ترجمة كتب اليونان . 


على اننا اذ امعنا النظر في تاريخ الفكر العرلي قبل الاسلام تبين لنا ان لهذا الفكر 
مظاهر محتلفة من النشاط . وسبب ذلك ان عرب الحاهلية كانوا على اتصال وثين 
بمختلف حضارات العالم » وان الحزيرة العربية كانت قبل الاسلام مسرحاً لكثير 
من التيارات الفكرية والعقائد الدينية » وانه كان لأهل هذه الحزيرة معارف فاكية 
وطبيعية وطبية واساطير شعبية وحكم وامثال واشعار تدل على ميلهم إلى تعلول الأشياء 
بالأسباب المادية تارة والاسباب الروحية أخترى . واذا كان بعضص عرب اللحاهلية 
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وهم اهل فطرة سليمة» يؤمنون بإله واحد» فان بعضهم الآخخر كانوا طبيعيين أو جيريين 
بتكرون بقاء النفس بعد الموت » ويجحدون الآخرة » وينكرون القيامة والحساب 
والحنة والنار . ولكن هذه الآراء والمعتقدات البنية على الفطرة»أو المستمدة من 
التجارب اليومية»لا تدل على تفلسف حقيقي . حى لقد قال صاعد الاندلسى 
قِ كتاب طبقات الامم ان علوم العرب كانت علوم لسانهاء أو احكام لغتهاء ونظم 
الشمر: وتأليف الحطب. قال : كان العرب أهل علم الأخبار ومعدن معرفة السير 
والامصار » ثم كانت لهم معرفة بأوقات مطالع النجوم ومغاربها » وعلم ,أنواء 
الكواكب وأمطارها على حسب ما أدركوه بفرط العناية وطول التجربة لاحتراجهم 
الى معرفة ذلك في سبيل المعيشة » لا على طريق تعلّم الحقائق » ولا على سبيل 
التدرب على العلوم . اما علم الفلسفة فلم بمنحهم الله عز وجل شيئاً منه » ولا هيأ 
طباعهم للعناية به» ولا أعلم احداً من صميم العرب شهر به الا ابا يوسف يعقوب 
ابن اسحق الكندي وابا محمد الحسن الحمداني ( التهى ) . 

ومن قبيل ذلك قول الحاحظ : «كان العرب في بداية أمرهم أمّيين لا يكتبون» 
ومطبوعين لا يتكلفون . وكان الكلام الحيد عندهم أظهر وأكثر » وهم عليه 
أقدر وأقهر» ٠‏ وقوله : « كل شيء للعرب فائما هو بديبة وارتجال » وكأنه الام » 
وليست هناك معاناة ولا مكابدة » ولا إجالة فكرة ولااستعانة » . ومن قبيل ذلك 
أيضاً قول الشهرستاني في كتاب الملل والنحل : « من الناس من قسم أهل العالم 
مسب الأممء فقال كبار الامم اربعة: العرب والعجم والروم والند . فالءعرب 
والهند يتقاربان على مذهب واحد» وأكثر ميلهم إلى تقرير تخواص الأشياءء واللتكم 
باحكام الماهيات والحقائقواستعمال الأمور الروحانية » والروم والعجم يتقاربان 
على مذهب واحد » وأكثر ميلهم إلى تقرير طبائع الاشياء والحكم باحكام الكيفيات 
والكميات واستعمال الامور الحسمانية » . 

ومهما يكن من مر فان هذه الاقوال على ما فيها من تسرع في التعميم وضعف 
في التدقيق والتحقيق تعبر عن حقيقة تاريخية لا ريب فيهاء وهي ان العرب لم يشتغلوا 
5 جاهليتهم بعلوم الفلسفة رغم ازدهارها ني بلاد اليونان . لقد كان لديهم كما 
قلنا معارف فلكية وطبيعية متصلة بمعارف الكلدانيين والصابئة» ومعارف طبية نجريبية 
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مصحوبة بالرق «العزائم والتمائم» واساطير زاخمرة بأخبار لحن والسعالى والغيلان 
والشياطين » وأمثال وحكم تدل على منازعهم العقلية» وشعر في الزهد تغلب عليه ' 
العناصر اللحلقية والروحية » ولكن ذلك كله لا يؤلف مذاهب فلسفية كاملة ١١‏ 
لان التفكير الفاسفي لم يبدأ عندهم الا بعد ظهور الاسلامء ولم يوطلّد اركانه الا 
بعد ترجمة كتب اليونان . 


؟ - العقل العرني بعد الاسلام 

فلما ظهر الاسلام الذي وحّد شمل العرب » وألف بين قلوبهم؛ ومكن” لهم في 
الأرض » ونقلهم من الحياة القبلية إلى الحياة القومية والانسانيةأدى ظهوره إلى بعث 
فكري جديد تجلى في علوم التفسير» والحديث» والفقهء واصول الفقه؛ وفي نشاط 
المذاهب الفقهيةءوالفرق الايلاية» بي أحذت تستخدم القيابس والنظر العقلي في 
تفسير الأحكام الشرعية . ففي الاسلام دعوة إلى ترقية شأن الانسان مادياً ومعنرياً » 
وفيه حض على تحرير النفس والعقل» وامر بالمعروف» وبي عن المتكرء واعان 
بالمساواة والشورى والتعاون والمسؤولية . والدليل على ذلك ان القرآن الكريم يحث 
على النظر العقلي بقوله « الذين يذكرون الله قياما وقعوداً وعلى جنوبهم ويتفكرون 
في خخلق السماوات والارض ربنا ما لقت هذا باطلا” » وقوله: « واعتبروا يا 
اولي الابصار» ؛ وقوله : « هل يستوي الذرين يعلمون والذين لا يعلمون ء اهما يتذ كر 
اولو الالباب » وقوله : وان في نخلق السموات والأرض واختلاف الليل والئهار 
لآيات لاولي الالباب » . والدليل على ذلك أيضا ان بي الاحاديث النبوية توكيد؟ 
لقيمة العقل وفضل العلم كقول الرسول ( ص ) : لا دين من لا عقل له » وقوله : 
فضل العلم خير من فضل العبادة » وقوله : افضل الناس اعقل الناس ٠»‏ وقوله 
لعلي ( رض ) : إذا تقرب الناس لخالقهم بأبواب البر فتَرب أنت اليه بعقلك ١‏ 
وقوله : لا يعجبكم اسلام امرىء حبى تعرفوا عقله » ومثل ذلك كثير . وتعد هذه 
الآيات والأحاديث أصلا لما جاء بعد ذلك في الشعر والادب من تمجيد للعقل,كقول 
صالح بن عبد القدوس : 

إذا ثم عقل المرء تمت أموره ونمت- أمانيه وثم بناؤه 
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وقول أني العلاء المعري : 
كذب الظن لا امام سوى العقل مشيراً في صبحه والمساء 


وقول اللمتني : 
لولا العقولك لكان ادنى ضيغم ادنى إلى شرف من الانسان 


ولو رحت اعد لكم ما جاء في اخبار السلف من تقديس للعققل» وتوكيد لشرف 
العلم. لاحتجت إلى مجال أو سع من هذا المجال . ولكبى اكتفى ببذه الشواهد . 
واقول : ان الاسلام جعل العقل للدين أصلا وللدنيا عماداً » فعدّق الدين الصحيح 
على كمال العقل» وجعل الدنيا مدبّرة بأحكامه» حتى اصبح العقل في الاسلام ينبوع 
الفضائل والآدابءلا مخلو من التنويه بقيمته كتاب من كتب الآداب والاخلاق . 
ولولا ما -جاء في القرآن الكريم والحديث الشريف من حش على التفكير والعلم لما 
رأينا هنالك فرقاً تدعو إلى الاعتماد على أحكام العقل في تدبير الحياة الانسانية 
كامعتر له الذين قالوا بالتوحيد والعدل 1 والوعك والوعيد 7 والمنزلة إن المذز لتين ٠.‏ 
والأمر بالمعروف والنهي عن المنككر. وذهبوا إلى أن العقل نور فيالقاب يعرف الحق 
من الباطلءوالخير من الشرءوالحسن من القبيح » وكعلماء الكلام الذين سلموا اولا” 
بصحة العقائد تسليم مؤمن بها من الشرع . ثم حاولوا دعمها بالأدلة العقلية . و يكفي 
ان يتذكر المرء أن القرآن ي نظر المسلمين امنية النفس البشرية . والقانون 
الكاءمل الذي من الله به على التوع البشري ليقيم أود حاله ) ويغنم سعادة نفسه ) 
حى يعلم ان أولى المهمات الي تقع على عاتق المفكرين هي تفهم الى الحقيقي 
لهذا الكتاب الالمي . فالقرآن في نظرهم 0 الله » وكل كلمة من كلماته تعبر 
عن معبى وجوديءأر جعو نار حقياي ٠‏ ومعبى ذلك كله ان كل تفسير قرآ يي يشتمل 
على انجاه فلسفي » ويمختلف هذا الانجاه بانحتلاف موقف المفسر » واذا تتبعنا 
وقائع التاريخ رأينا ان الاختلاف في تفهم المعبى الحقيقي لكلام الله هو الذي ادى 
إلى ظهور بعض الفرق الاسلامية كالحوارجءوالمرجئة : والشيعة » وأهل الحديث » 
والمعتزلة . وغير هم من أهل الظاهر والباطن »كاختلافهم في مسألة احبر والاختيار ) 


7و١‏ تاريخ الفلسفة المربية (؟) 


ومسألة التجسيم أو التنزيه » ومسألة رؤية الله وغيرها » -حتى ان بعض الفرق الباطنية 
والفلسفية عدت تأويل الآبات القرآنية أصلا” من أصوها . والمقصود بالتأويل 
عندهم اخراج دلالة اللفظ من الدلالة الحقيقية إلى الدلالة المجازية من غير ان يخل 
ذلك بعادة لسان العرب في التجوز من تسمية الشيء بشبيهه أى سببه أو لاحقه أو 
مقارنه أو غير ذلك من الاشياء . فهم يعدون الصور الحسية الي وردت في القرآن 
رموزاً للحقائق الروحانية » ويعتقدون ان الله لم يخاطب الحاق الا على قدر عقوهم . 
ومعنى ذلك ان للقرآن عند هؤلاء ظاهراً وباطنآً . فأما الباطن فهو تلك الحقائن 
الروحية الي لا تنجلي الا لأهل البرهانء واما الظاهر فهو تلك الأمثال المضروبة 
لتلك المعاني . والفرق بين التأويل والتنزيل ان التنزيل هو الدين الوضعي أو الكلام 
الذي أملاه جبريل على الني ؛ على حين ان التأويل هو الكشنف عن المعاني الحقيقية 
المطلوبة . واذا كان التنزيل هبوطاً من عالم العقل إلى عالى الس ٠‏ فان التأويل عودة 
ورجوع من عالم الحس إلى عالم العقل . فالذي يمارس التأويل يعيد بالمقالة عن ظاهرها 
الحارجي ويعيدها إلى حقيقتها » والذي يكتفي بالتنزيل يقنع بظاهر النص . ونسية 
التأويل إلى التنزيل كنسبة الباطن إلى الظاهرءأو نسبة الحكمة إلى الشريعة . وليس 
المقصود بذلك ان هنالك حقيقتين مختلفتين » وائما المقصود به ان هنالك ظاهرتبن 
لحقيقة واحدة. احداهما رمزية والاخرى وجودية. وليس من الصعب على العقل ان 
يوفق بين هاتين الظاهرتين ٠.‏ وان يثبت اهما تتفجران من أصل واحد . وسنبين 
ف الفصول التالية أن التوفيق بين ظاهر النص وحقيقته هوالاصل الذي اعتمد عليه 
بعض فلاسفة العرب في التوفيق بين الحكمة والشريعة . فالنبي في زعمهم كال 
الحقائق للخلق بلغة الحس والحيال فلا يكاشفهم الا بما يستطرهون ادراكه . والفيلسوفت 
يفسر الاقاويل الخطابية والمقالات الحسية الواردة في الشريعة بالتأويل البر هاني . 
فكأن الوعد والوعيد وابحنة والنار والعرش والاستواء وكل ما جاء به الشرع من 
الامثال رموز حسية دالة على معان روحية عميقة , 


لم نسق اليكم هذه الأقاويل الا لنبين لكم ان التفسير اللحقيقي للآبات القرآئية 
حمل بعض النظار المسلمين على الحوض في المسائل الالحية قبل اتصالهم باليونان . 
فما بالكم إذا كان القرآن الكريم نفسه يشتمل على الكثير من المبادىء الفاسفية . 
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من هذه المبادى» الفلسفية الاعان بالتوححيد » ومعبى التوحيد ان الله واحد بالعدد» 
ومنزّه عن كل صفة يتصف بها خخلقه » وان الصفات اللي وصض الله بها ذاته 
كالقدرة . والحياة . لا تدل على كثرة في ذاته لانه سبحانه وتعالى واحد من كل 


وحجةه , 
ومن هذه المبادىء أيضاً الايمان بان الله خالق قديم وأن العالم مخلوق: حادث . 


ومنها الابمان باليوم الآخحر ,“وبأن الله يبعث الناش يوم القيامةهو يحاسبهم على ما 
فعلوا في اللياة الدنياةتم يثيبهم أو يعاقبهم في جنة أو نار . 

ومئها الايمان بالقضاء والقدرء والاعتقاد مع ذلك ان الله وهب الانسان اساسا 
وعقلا” يهديانه إلى اللحير . 


ومنها قواعد العبادات واصول؟ المعاملاات ولحل كيان الاسرة والمجتمع ٠.‏ والأمر 
بالمعروف » والنهي عن المدكر . والدعوة إلى الحق والعدل . والاخوةءوالمساواة . 


واذا علمتان القرآن لابفضلشعباً على آندر إلا بما يتصف به منمكار م الاخلاق. 
وانه يطلب من المزمن ان يجمع بين مصالح الدنيا ومصالح الاخخرة ١‏ وان يقيم حياته 
على أساس روحي يعرفه بما يحب عليه للكالقه» وبما يحب عليه لنفسه وللناس أجمعين . 
ادركت ان الحقائق الوجودية والقيم الاخلاقية الي تضمنها القرآن»اذا فسرت على 
ظاهر هاء الت مذهباً فلسفياً متماسكا بمكننا ان نسميه بالفلسفة القرآنية . فما بالك 
اذا سلكت في تفسيرها طريقة التأويل البرهاني على النحو الذي سار عليه أهل العقل : 
أو أهل الباطنالذين وجدوا في تأويل الآيات القرآنية تأييداً لمذاهبهم المختلفة , 


وجملة القول ان القرآن الكريم مصدر أساسي من مصادر الفلسفة العربية. ولهذا 
المصدر أثر عميق في المركات الفكرية الى انتشرت في الاسلام قبل ترجمة كتب 
اليونان » ولولا حاجة الفرق الاسلامية إلى دعم حججها بالبراهين المنطقية لما أقبل 
العرب على ترجمة هذه الكتب » واذا علمنا ان اللخلفاء شجعوا العمل العرلي على 
الاقتياس من العمل اليونانيء وأعلوا شأن العلماء. وحثوهم على تأليف الكتب لتوكيد 
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العقيدة الاسلامية » وان المعتزلة والمتكلمين عملوا على نشر الدعوة الدينية بطررق 
العقل, واستعانوا بالمنطق اليوناني في دحض آراء المخالفين»حى بلغوا في محاجة الخحصوم 
ومناظر نهم درجة ليس فوقها زيادة لمستزيدء ادركنا ان النشاط العقلي الذي تميزت به 
الفرق الاسلامية في ذلك العهد لا ينفصل عن تاريخ الفلسفة العربية »للا تضمنه من 
بحث في كثير من المسائل الالهية والطبيعة . 


خعصائص الفلسفة العر بية 
لا مكننا ان نعرف خخصائص الفلسفة العربية معرفة صحيحة الا بالمقارئة بينها 
وبين خصائص الفلسفة اليوثائية » فما هي خصائص كل من هاتين اله لفلسفتين . 


أ خصائص الفلسفة اليونانية 

لقد كان المصريون والبابليون وغيرهم من القدماء»إذا. أرادوا تعليل خلواهر 
الكونءيخلطون أحكام العقل بأوهام الحيال » ويدخلون الاسباب الغيبية في تعليل 
ظواهر الطبيعة . 


فلما جاء اليونانيون حاولوا ان يتقيدوا بالعقل في حكمهم على الأشياء . فقالوا 
ان حوادث الكون ليست نخاضعة للمصادفة والاتفاق» ولا لتأثير التقوى المفارقة 
للطبيعة » وانما هي ظواهر مقيدة بقوانين تؤلف كلا" حقيقياً يستطيع العقل ان 
يدركه بنفسهءوان يحيط بأسبابة القريبة والبعيدة . 


ومعئى ذلك ان اليدنانيين آمنوا بقدرة العقل على استجلاء حقائق الأشياء . 
يدل على ذلك قول افلاطونئان الفلسفة هي العلم بالحقائق المطلقة المستثرة وراء ظواهر 
الأشياء » وقول آرسطوءان الفلسفة هي العلم بالاسباب القصوى؛ او العلم بالموجود من 
حيث هو موجود . فالفلسفة اليونانية لا تقتصر اذن على ادراك الامور الحسية الظاهرة» 
بل تغوص علٍ الحقائق العميقة » وتبحث في الحواهر والماهيات . وتتحرى اللتقيقة 
بذانها » وتتوخى الكشف عن غاية الوجود » كأن لنظام هذا العالم حطة تنجل في 
حوادثه » وكأن لكل موجود من الموجودات كالا يخْضّه . أما الكمال اللياص” 


و" 


بالانساث فهو استعمال الروية والفكر » لأن الانسان اذ استعمل عقله في كل شي 
حاز. الوجود التام » ومبّى سقط عنه كاله الخاص به لم يكن على أذضل أحواله , 
فاذن بالحكمة تكمل للانسان صورته الانسانية » وبا ينتقل من ادون المنازل إلى 
أشرفها » وتصير حياته أفضل وأكل وأجمل . 


وها هنا نلمس صفة أساسية تتميز بها الفاسقة اليونانية عن غيرها » وهي المع 
بين الحق والحير والحمال في وزن واحد منالانساق. ان الحقيقة الي لا تكون جميلة 
هي حقيقة ناقصة أو ممّهة » والنظام الذي لا يكون جميلا هو نظام مشوش فاسد . 
ان من صفات الوجود المطلق ان يكون كاملا" » كما ان من شرط نظام الكون 
ان يكون جميلا» ومن الواجب على الفيلسوف ان يتصوره كذلك. ان العالم كا 
يقولون أشبه شيء بتحفة فنية لا يستقيم نظامها الا اذا كانت منسقة العناصر مرتبة 
الأجزاء . وهذا الاتساق وهذا الرتيب لا يدركهما الا عقل منظم مرتب القوى » 
منسق التصورات. فكأن ترتيب صور هذا العالم شبيه رتيب المعقولات. وكأن فوق 
هذه الصور وهذه المعقولات أسباباً عالية” توفق بينها. وهذه الاسباب العالية عند افلاطون 
هي المثل اللحالدة الي لا تدثر » ان لها غاية مبدف اليها . وهله الغابة هي العلة 
المطلقة أو العلة التهائية » وفي وسع العقل ان يتوجه إلى إدر الك هذه المثلدون معار ضتها 
بالمحسوسات . 


ومن اجل ذك استغى اليونانيون عن البحث في الوسائل الي بها تتم المطابقة 
بين تصورات العقل والاعيان الموجودة في اللخارج. ان العقل في مذهبهم يستطيع 
ان يكتفي بنفسهء وان يدرك الحقيقة بطريق التأمل . حى لقد زعم افلاطون ان 
نفس تنطوي على المعزفة قبل اتصاها بالعالم المحسوس ٠١‏ وان الاحساس لا يتفع 
الا في ايقاظ المعرفة الكامنئة في النفس » ومساعدما على تذكر علمها القديم . ومع 
ان آرسطو جعل نصيب الاحساس والتجربة في اكتساب المعرفة أعظم أثراً ما هو 
عليه عند افلاطون » الا أنه يعرف مع ذلك بأن فوق العقل المنفعل الذي يقبل 
الصور عقلا” فاعلا” يمرد المعقول من المحسوسء ويكشف بنفسه عن المبادى» الاولية 
دون الرجوع إلى التجربة . فكأن هذا العقل الفاعل عقل كلي يصوغ صور المعرفة » 
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وكآن البر هان مبني على مبادىء أولية مستقلة عن التجربة ؟ كبد! عدم التناقض » 
ومبد] السبب الكاني » ومبد] الغائية » وفكرة العدد » وفكره الامتداد » وغيرها . 


ان هذه الحطة الي رسمها افلاطون وآرسطو وغيرهما من فلاسفة اليونان 
قد أدت إلى تقديم العلوم الرياضية على العلوم التجريبية . ويمكئنا ان نقول في ذلاك 
قولا” عاماءوهو ان معنى العلوم التجريبية لم يكن واضحاً في اذهان اليرنائيين » ولم 
يكن للتجريب عندهمضرورة . وسبب ذلك اعتقادهم ان المعقول مطابق للمحسوس, 
وان العقل قادر على ادراك المعقولات مباشرة . فما حاجته اذن إلى التجربة . ان 
الطريق المستقيم حير من الطريق المنحني ؛ وعلى العقل ان يمْتار اسهل الطرق للوصول 
إلى الحقيقة » وهذا الطريق هو طريق التأملءلا طريق التجريب . 

نعم ان الفلسفة اليونانية اضطرت إلى الاعتدال في مطالبها بتأثير الصعوبات 
اللي صادفتها في طريقها » ولكن هذه الصعوباتلم تزعزع إيمانها بالعقل» ولم تخنف 
من طموحها . الها لم تسلك طريق الشك للوصول إلى اليقين “ا فعلت بعض الفاسفات 
الأخيرة » ولم يكن نقد المعرفة أصلا” من أصوها » بل كانت كلما سلكت طريق 
الشلك » وقعت في الريبية المطلقة . 

ومن ميادىء هذه الفلسفة ان "قال الشبي ء مقياس وجوده» وكلما كان الكمال 
أعظم كان الوجود أصدق وأثبت . ومعبى ذلك ان الفلسفة اليونانية وححيدت أحكام 
القيم وأحكام الوجود » وجعلت وجود الشيء تابعا الكمالات الي نتصورها فيه 
فاذا جردناه من هذه الكمالات ل يبق له وجود . 

ومن مبادىء هذه الفلسفة الاعتقاج ان العالم متصل ليس فيه انقطاع ولا انفسال )» 
واذا كان بعش فلاسفة اليونان يفصلون الروح عن المادة؛فليس معى ذلك انهم يثبتون 
جوهرين متباينين ليس بينهما أتعسال. ان ثنوية العالم المحسوس والعالم المعقول عند.افلاطون 
لا تسوقه إلى إنكار العالم المحسرسءولا إلى إنكار علاقته بالعالم المعقول » بل العالم 
المحسوس والعالم المعقول عنده متطابقانءلاًمهما وجهان ممتلفان للتقيقة واحدة . 

ومن خصائص الفلسفة اليونانية أخيرآ نحررها مزنسلطان التقاليد » نعم ان الدولة 


يف 


اليونانية كانت تراقب كل من يمخالف عادانها وعقائدهاء وتعاقبه على خروجه عل 
تقاليد المجتمع . ولكن هذه القيود الحارجية لم تستعبد ضمائر الفلاسفة © ولم نجعل 
عقولهم ملكا للدولة تسيرها كما تشاء . 


وقصارى القول ان الفلسفة اليونانية فلسفة عقلية » توكيدية»وكوئية» محبة. للنظام 
والعرتيب واللحمال والاتساق » مؤمنة بحوية العقل ) حريصة على نحقيق الانسجام 
والوحدة بين المعقول والمحسوس . فلا غرو اذا عرفوها بقولهم الها العلم الكلي»أي 
العلم المحيط بالحقائق الكلية في جماها المطلق » والعمل على تبذيب النفس الانسانية » 
وتحقيق جمالها وكالحها وشخيريتها بطريق التأمل ء وهو طريق التفكير في الانسان 
والطبيعة والكون والإله. 

ب -- خخصائص الفلسفة العربية 

لا شلك ان الفلسفة العربية قد تأثرت بالفلسفة اليونانية » وان الفلاسفة العرب 
قد نسجوا على منوال افلاطون وآرسطو وافلوطينءوأخذوا عنهم معظم آراتهم 
ونظرياتهم . ولكن تأثر فلاسفة العرب بفلاسفة اليونان لا يخفي ملاحهم الخاصة . 
فهمءوان فتنوا بآرسطو » واتبعوا آراءه » ونسجوا على منوال الافلاطوئية الحديئة 
في كثير من أفكارهم » إلا" أن التبارات الفكرية المتعددة التي جمعوا بينها في ثقافتهم 
جعلت فلسفتهم مشابهة لفلسفة اليونان في أصوها ومبادتها » مباينة لها في مقاصدها 
وغاياتها . وسنبين في هذا الكتاب ان تأثر فلاسفة العرب بغلاسفة اليونان متفاوت » 
فبينا نحن نجد الكنديء والفراني»وابن سيناءوابن رشد يقلدون افلاطون وآرسطوء 
يمد الغزالي وابن نخلكون يبتعدان كل البعد عن أصول الفلسفة اليوثائية . واذا علمت 
ان الظلروف التي عاش فيها فلاسفة العرب ممتلفة عن الظاروف التي عاش فيها فلاسفة 
اليونان لم تعجب لما اشتملت عليه فلسفتهم من مفارقة للفلسفة اليونائية . 


لا شك ان الفلسفة العربية فلسفة عقلية كالفلسفة اليونانية» لأن معظم فلاسفة 
العرب يعتقدون ان العقل قادر على ادراك الحقيقة»وأن النفس الانسائية)الي تجرد 
ماهيات الموجودات من اللواحق الحسية والصور المتخيلة»تستطيع في نظرهم ان 


وف 


تقلب هذه الصور إلى معقولات كلية بتأثير عقل مفارق يطلقون عليه اسم العقل 
الفعال . 


ولا شك كذلك ان معظم فلاسفة العرب يؤمئون بوحدة المعرفة والحقيقة»ويقولون 
بمطابقة ما هو موجود في العقل لما هو موجود في الاعيان » دع ان آراءهم في 
ترتيب الموجوداتءوتناسق كالانباءوتسلسلها من الأدنى إلى الأعلىءلا يمختلف كثيراً 
أو قليلا” عن قول اليونانيين : ان “كال الشيء مقياس وجوده . 


وف وسعنا ان لثبت دون كبير مشقة ان جميع ما نجده في كتب الفارالي واءن 
سينا من ترتيب الموجودات»واقسام العلل وأحواها » واللجواهر والأعراض ء 
والصورة والمادة . والقوة والفعل» والوحدة والكثرة. والسكون واللحركة ٠١‏ والماهية 
والوجود وغير ذلك من المعاني» انما مو مقتبس من آراء اليونانيين دون غيرهم. واذا 
كانت أكير كتب ابن سينا “كنا يقول ابن سبعين مؤلفة ومستنبطة من كتب افلاطون 
فان ابن رشد كان مفتونآ بآرسطو ومعظماً له ويكاد ان يقلده في كل شي ء(21. ولكن 
الفلسفة العربية»وان شربت من نبع اليونان واستمدت منه كثيراً من عناصر هاءفان 
كيفية استخدامها لهذه العناصر »© والغاية البي من أجلها رتبتها هذا الثر تيب محتلفتان . 
كأن” هنالك مهرين مؤلفين من ماء واحد يجحريان في انجاهين محتلفين . فالذي ينظر 
إلى المبادىء يحد الفلسفة العربية والفلسفة اليونائية متفقتين » والذي ينظر إلى الغايات 
والمقاصد يحد بينهما اختلافا كييراً . 


ويرجع هذا الاختلاف في نظرنا إلى أن الفيلسوف اليوناني ينظر إلى العالم نظرة 
فنية ( استتيكية )»على حين ان الفيلسوف العرلي ينظر اليه نظرة دينية . بل الدين 
في نظر الفلسفة العربية» كنا هو في نظر فلسفة الفرون الوسطى المسيحية» أساس ضرورني 
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لا بد للفيلسوف من التوفيق بينه وبين الفلسفة . وهذا التوفيق بين الآراء المتعارضة 
أبرز ما تتميز به الفلسفة العربية من الصفات . فالكندي لم يوفق بين طريق العلماء 
وطريق الانبباء الا لاعتقاده أن الحقيقة واحدة » والفاراتي لم يوفق بين رأني الحكيمين 
أفلاطون وآرسطو الا لابمانه بوحدة العقل ووحدة الدين والفلسفة » وابن سينا لم 
يأخل بنظرية الفيض الا" للتوفيق بين القول بقدم العالم والقول بابداعه » وابن رشد 
لم يؤلف كتاب فصل المقال فيما بين الحكمة والشريعة من الاتصال الا للتوفيق 
بين ما أدى اليه النظر البرهاني وما ورد في الشرع. ذلك لأن الحق عنده لا يضاد 
الحق » بل يوافقه ويشهد لهمواذا ادءى النظر العقلي الى ما يخالف ظاهر الشرع أمكن 
رفع التعارض بينهما بطريق التأويل . 


وسنبين خلال يثنا في نظريات هؤلاء الفلاسفة الهم نظموا ما اقتبسره من 
الفلسفة اليونانية نظماً منسقاً فيه الكثير من التجديد والابتكار » وانهم اذا كانوا قد 
تقبلوا النظريات الطبيعية والكوزمولوجية اليونانية بوجم عام » فامهم أدخلوا على الالميات 
ومشكلة الانسان أشياء طريفة؛ على انه من اللطل ان نظن ان حملة الغزالي على الفلاسفة 
قفبت على كل تفكير فلسفي في الاسلام»ء وأن محاولات الابتكار في هذه الفلسفة 
ظلت مقصورة عل التوفيق بينها وبين الدين . ان هنالك إلى جانب الفلاسفة الذين 
نسجوا على منوال اليونان فلاسفة آحرين غير هم نقدوا الفلسفة اليونانية » وجاوزوا 
الحد الذي وقفت عنده » وليس أدل على ذلك من اشراقية السهروردي » وصوفية 
الغزالي » وواقعية ابن خلدون » فان في أرائهم وآراء بعض الفرق الاسلامية ابتكارات 
كثيرة. ونستطيع ان تقول انهم كشفوا في الفلسفة اليونانية عن نواح لم تلحظ من 
قبل ء وأنهم أضافوا إلى هذه النواحي مسائل [هية وانسائية واجتماعية لم مخطر ببال 
افلاطون ولا ببال آرسطو وافلوطين . واذا كانت عمّول هؤلاء الفلاسفة قد تأثرت 
بعقول اليونان في منطقهم وطبيعيانهم . وسائثر علومهم ء. فان قلوبهم قد ارتوت 
من معين الدين الاسلامي وتأثرت بانجاهاته . ١‏ في الفاسفة الاسلامية أخل وتأثر 
بما قبلهاء كنا ان فيها خخلقاً وابتكاراً اضافت به جديداً إلى الثروة الفكرية العامة )١(‏ 


(1) ابراهيم مداكرر ء في الفلفة الاسلامية منهج وتُطبيقه » من 1١94‏ , 


اا 


ولعلنا اذا شرحنا فلسفة افلاطون وفلسفة ارسطو شرحاً وافياً نستطيع ان تمهد 
خلدون من عناصر مقتبسة وعناصر أصيلة . 
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الملا 


١‏ تؤصول البونائة للفاسص المرسة 


الهس الول 


أفررطون 


الفصل الأول 
افلاطرن 
١‏ الحضارة اليونائية 


ليس في الحضارات القديمة سعضارة تثير الدهشة والاعجاب كاللحضارة اليونانيةء 
لأن هذه الحضارة جمعت آثار الحضارات البابلية والمصصرية والفينيقية والمارسية 
ثم أضافت اليها آثاراً فنية رائعة. ومذاهب فكرية مبتكرة. ومبادىء تخلقية سامية 
يتجلى فيها الابداع بأقوى مظاهره . 


لا شك ان للعوامل التاريخية وابلنشرافية والاقتصادية والاجتماعية تأثيرأ في 
تكوبن اللنضارات . ولكن هذه الاسباب لا تكني لتفسير ما تميزت به حضارة 
اليونان من قوة الابداع والابتكار . لقد غربل اليونانيون آثار الحضارات القديمة » 
ومحصوها أعمق تمحيص . فحذفوا منها ما حذفواء . واستبقوا منها ما استبقوا . 
ولكن حضار “بم ليست حصيلة الحضارات السابقة فحسب ؛: واتما هي حضارة 
أصيلة أطلقت حرية العقل وجاوزت حدود الزمان والمكان»؛حيّى وصلت آثارها 
إلى الحضارة الأوربية الحديثة . واكير ما يثير الاعجاب في هذه الليضارة اشتماها 
على الكثير من عناصر الفكر الحديث. فما من حث حديث في علم ما وراء الطبيعة أو 
اللاهرت او الآداب او فلسفة النفس او السياسة أو الفن الا وله بالفلسفة اليونانية 
وان نقول ان فلاسفة اليونان القدماء كانوا ولا يزالون اساتذة العقل البشري في معظم 
مغاهر انه اللدريئة . 


قال ر اندره “ذرسون ) لي “كتابه «الفلسفة القديمةه : بي العالم ضر بان من العقول : 


لد 


فوم وي )ترا ان تن جين إن اللانطة وتان 
لا يعبى الا" بالحقائق البديبية الواضحة الي لا نحتاج إلى برهان ء حتى اذا أراد 
أن ؟ يثبت امراً عاد إلى هذه اللقائق » واعرض عن الواقع » ولم يبال بمعطيات الس . 
دنستطيع ان تقول ان رواد الفكر البونائي جمعوا بين هذين الفضريين من العقول() ‏ 


وسنقصر بحثنا في فلاسفة اليونان على الالمام بآراء فياسوفين كبيرين هما افلاطون 
اا ور ع اليوناني فحسب» بل لانهما أثرا رأ في الفلسفة العربية 


 "‏ حياة .افلاطون 


قال ( امرسوت ) في خطبة عنوانبا » افلاطون الفيلسوف : «١‏ عن افلاطون تصدر 
كل المسائل الي ما زال المهككرون والكتاب إلى يومنا هذا يكتبونها ويمناقشون فيها . 
ان كتبه توراة المتعلمين منذ اثنين وعشرين قرناً .. . فالقديس اوغسطينوس 
وكوبرنيكس © ونيوتون » وبهمن » وسويد نبرغ » وغوته » مدينون له . اله 
الرائدءوهم التابعون » ومن الانصاف ان ننسب إلى هذا المعلم العظيم كل التفاصيل 
الي تستخرج من فلسفته. افلاطون هو الفلسفة» والفلسفة هي افلاطون © » وهو 
الحكيم الالمي » ومعلم آرسطو » والينبوع الحي الذي يرقى اليه أهم ما قبل ويقال 
ف عالم الفكر الحديث . 


: ولد افلاطون شنة م؟ ع7 قبل الميلاد قُ جزيدرة قر ببة من آئينا تسميى 
إيحينا ( عدنهظا ) وتوفي سنة 40-48" في أثينا عن عمر يناهز الثمانين أو 
الحادية والثمانين . 


كان افلاطون من اسرة شريفة النسب » فهو من ججهة والده أرسظوت (دمنواه) 


)00( 47 كنمو رعشواسه عترأؤمدماتنا( عط .«مسدمت .4 


يض 


ينحدر من صلب كوردوس ( 5تدك006 ) آخخر ملوك أثينا » أما نسبه من 
جهة أمه بريكتوني (1006ن1«ء2 ) فيتصل بالحكيم ( صولون ). وقد 
سمي أولاة باسم جده ( آريسطوكلس ) على عادة اليونانيين . ثم لقب بعد ذلك 
بأفلاطون؛ ومعناه العر يض ءاي العر يض اللحبهة أو. المتكبين أو الواسع الصدر أو الفكر . 


تلقن افلاطون في سي حدائثته جميع علوم زمانه . كالقراءة . والكتابة : ومبادىء 
اسان ٠:‏ والمسضة» والموسق ا واحت لفون الحميلة : ومازس النقش والتصر ير 
والنحت . وقرض الشعر . وبرز في الالعاب الرياضية»حبى حصل عل 
عدة جوائز. ويقال انه كتب بعض المسرحيات : الا انه لما بلغ العشرين من سنه اتصل 
بسقر اطءوانقطع اليه مدة الي عشرة سلة . 


وقد وصف لنا علاقته سقراط » فقال 'ما خلاصته : « عندها كنت صغير 
السن طمحت ببصري كغيري من الشبان إلى الاشترالك في الحياة العامة : ولكن, 
للا شهدت ما طرأ على هذه الحياة من تطورات تشمئز منها النفس»اعرضت عن 
السياسة . فما بالكم اذا كان الحكام قد قدموا صديقي ومعلمي سقراط إلى القضاء . 
وانمموه بالالحاد : وحكموا عليه بالموت؛و تفذرا الحكم فيه ) . 


وما ان مات سقراط حتى راح افلاطون بضرب في الآفاق من آثينا إلى ميجاراء 
إلى مصرء إلى قوريناء إلى صقلية وجنويي ايطاليا . فاجتمع في ميجارا باقليدس »كما 
اجتمع في جنول ايطاليا بزعماء الفيثاغوريين وب( ديون) أخي زوجة الطاغية 
( ديونيسوس ) الأول » فظن انه يستطيع بواسطة هذا الصديق الحديد ان ينشر مبادثه 
الفلسفية : فغضب عليه ( ديونيسوس )ءواقصاه عن سير اقوزا عاصمة صقلية . 
فعاد إلى أثينا سنة /781 ق . م . وهو في الأربعين من سنه » وانشأ على أبوابها في 
بستان يسمى ( اكاديموس ) اقدم جامعة في العالمءوهي المسماة بالاكاديمية » ثم رحل . 
انية إلى صقلية سنة 807 ق.م. بدعوة من صلديقه (ديون) لتعليم ابن أخته ديوئيسوس 
الثاني مبادىء الفاسفةء فأخفق في عمله ورجم إلى اثيناء م استقدمه ديونيسوس 
الثاني مرة ثانية لاستئناف اصلاحاته ففشل فيها » وتساقطت احلامه كأوراق اللدريف» 


0 تاريخ الفلسفة المربية (6) 


م استقر في نباية المطاف في أثيناء وانقطم إلى التأمل الفلسفي,حتى وافاه الأجل سنة 
47-4" ق . م . محاطاً بتلاميذه الذين كانوا يحبونه »كا كان هو نفسه حب 
معلمه سقراط . 


كان افلاطون حاد الذكاء » عميق التفكير » حسن الحديث » بارع النكتة » 
محباً للجمال»؛ شجاعاً » علصا لاصدقائه » متفانياً في تحقيق ما يعتقد انه الحق والخجير » 
ولم يكن زاهداً ني الدنيا » ولا مسرفاً في الاقبال عليها » بل كان معتدلا" في كل 
شيء . واذا كان لم يتزوج قط » ونم ينجب اولاداً » رغم حياته الطويلة فان عشقه 
للفلسفةء و انقطاعه التام إلى مسائلها جعلا منه ايا لكثير من المفكرين الذين لا يزالون 
حبى الآن يشربون من معين أفكاره . 


كتب افلاطون 

كتب افلاطون محاورات تدور بين اشخاص معروفين في مكان معين وزمان 
معين » وهويسمي كل محاورة من محاوراته بامم الشخص الذي صنفت له ء فبرمم 
لذلك الشخص صورة مفعمة بالحياة » ثم يدير الحوار بينه وبين الاشخاص الآخرين 
على الطريقة السقراطية . مثال ذلك حوار سماه ( لاخس ) ثي الشجاعة » وحوار 
سماه ( خرهيدس ) في العفة؛ وقول سماه ( غورجياس ) في الأخلاق والسياسة) 
وحوار سماه (مينون ) في ان العلم تذكر » وحوار سماه ( فيدون ) في خلود النفس » 
وحوار سماه ( طيماوس ) في أصل العلم » وحوار سماه ( اللحمهورية ) في المدينة 
الفاضلة » وحوار سماه ( النواميس ) في تنظمم المذينة الخ . 


وبين أيدينا الآن 5" محاورة رتبت منذ القرن الأول للميلاد في رباعيّات 
( عذهجماوء+»7 )ءأي في مجموعات تشتمل كل واحدة منها على آربع 
محاورات » مرتبة بحسب اسلوبها وهيثة تأليفها وطبيعة الموضوعات الي تعابلنها . 

ولكن العلماء المتأخرين أخذوا منذ القرن التاسع عشر يرتبون محاورات افلاطون 
ترتيباً جديدأء فاحل (شلير ماخر) سنة 18٠04‏ الصورة الفئية للمحاؤرة معيارا لترتيبها 


اق 


ونحا ( هرمان ) ( 18784 ) وا آخخر فرتب المحاورات بحسب زمان تأليفها ٠‏ ورأى 
( كامبل ) ( 18517 ) ان يتبع في ترتيبها المنهج الفيلولوجي . وقسمها آخرون إلى 
محاورات الشبات ومحاورات الشب لشيخو خة 4 


ولا يزال الاختلاف في الأرتيب الزماني لهذه المحاورات قائماً بين العلماء حبى 
الآن. من هذه الترتيبات الزمانية ترتيب ( تيلور ). وترتيب ( غليوم بوديه ) في 
الرجمة الفرنسية. وترتيب ( لوب ) في اللرجمة الانكليزية . 


ومن الثرتيبات الأخيرة ترتيب (أميل برهيه) الذي جعل المحاورات ستة أقسام : 
( أولها ) ما صنف قبل موت سقراط أو بعد موته مباشرة ( وثانيها ) ما صذف قبل 
عل تصوير حياة سقراط ١‏ وخامسها ( محاورات الحدل 0 وسادسها ( محاورات 
الشيخوخة . 


وقد اثبت النقد التاريخي ان افلاطون قد نحل بعض المحاورات وهي لغيره»تمحاورات 
القبيادس الثانية ( 11 ععلدئطكءلة ) ٠‏ وهيبارخوس ( 5ناطء:2 مم21 ) . 
والمحبين ( وء<هغ22رك ) . وتياجيس ( ومبجمهعءط7 ) . وقليطوفون 
( صسمطمهغ011 )2 وميلوس ( 1861805 ). 


ولا يزال هنالك محاورات يشلك الباحثون في نسبتها اليه من دون ان يقطعوا بانتحالها 
كالقبيادس الأولى 3 والمطابات ْ وايون 2 ومنكسينوس 3 وهبياس الكبرى 
وملحق القوانين . 

ولعل اسط ثرثيب عملي لمحاورات افلاطون ترتيبها نكسب موضوعاما على 
النحو التالي : 


» المحاورات السقراطية وتشهل محاورة الدفاع عن سقراط 2 واقريطون‎ ١ 
. واوطيفرون : وفيدون‎ 


؟ ‏ المحاورات الفلسفية وتشمل تيتاتوس » وفيلابوس » والسفسطالي » 
وبارمنيدس » وطيماوس » وميئوك . 


م والمحاورات الحمالية وتشمل فيدروس » والأدية » وايون » وهبياس 


الكبرى . 
؛ - والمحاورات,. الاخلاقية وتشمل خرميدس ٠»‏ ولاخس » وليسبس »© 
وغورجياس . 


ه - والمحاورات السياسية وتشمل الحمهورية» والنواميس » والسيامي . 


أما طريقة افلاطون في كتبه فهي طريقة الحوار » واللحدل » والقصة . فالحوار 
كا لا يخفى مشتمل على اسئلة واجوبة تنبض بالحياة » واللحدل يلزم اللحصم بنتائج 
ها سلم به من المقدمات المشهورة في سبيل ايصاله إلى الحقيقة » والقصة تعبير رمزي 
عن الحقائق المجر دة بلغة الحمس واجلفيال : 


وقد زعم بعض المؤرخين ان افلاطون كان في اول امره بميل إلى الشعر ؛ فأخل 
منه بحظ عظيم ء ثم حضر مجلس سقراط فرآه يشلب الشعر فتركه » ثم انتقل بعد 
ذلك إلى طريقة فيثاغوروس في احقائق المعقولة . واذا كان افلاطون قد ترك طريقة 
الشعرء فمرد ذلك إلى رغبته في صوغ افكاره صوغاً فنياً جديداً وهذه الصيغة. 
الحديدة » ليست بالثثر اللخالص » ولا بالشعر المحتض » وائما هي حوار يجد القارىء 
في مطالعته لذه تفوق اللذة الي يشعر بها عند 'مشاهدة الروايات الي تمثل على المسرح . 
فكما يشترك الحمهور ني الحكم على المأساة الي يشاهدهاءكذلك يشترك قارىء 
المحاورات في الصراع الفكري الذي يدور بين أشخاصهاءحى يحكم لهم أو عليهم 
بحسب قر بهم من الحقيقة أو بعدهم عنها . 

وقد ذكر الفاراني في كتاب الجمع بين آراء الحكيمين مذهب افلاطون في تدوين 
الكتب غفقال ان افلاطون « كان يمنم في قديم الايام عن تدوين العلومءوايداعها بطون 
الكتب»دون الصدور الزكية؛والعقول المرضية » فلما خشي على نفسه الغفلة والنسيان » 


هن 


ودهاب ما يستنبطه » وتعسر وقوفه عليه » اختار الرموز والالغازء قصدا منه شدوين 
علومه وحكمته على السبيل الذي لا يطلع عليه الا المستحقون لها والمستوجبون للاحاطة 
بها طلبا وبحثاً وتنقيراً واجتهاداً » غير ان الناظر في كتب افلاطون والمواظب 
عليها لا يخنى عليه مذهبه في وجوه تأليفها . ان حقائق الفلسفة في نظره لا يمكن 
التعبير عنها بالالفاظ . فاذا كان الايونيون قد سلكوا طريقة الثثر في تأليف كتبهمء 
فمرد ذلك إلى أن النثر أكثر الاساليب ملاءمة لتدوين الموضوعات العلمية » واذا 
كان اكسانوفون ء وبارهنيدس ٠»‏ وامبيل كلس قد اختاروا الصورة الشعرية 
للتعبير عن أفكارهمءفمرد ذلك إلى أن جمال النظم يضفي على الفاسفة طلاوة. 
وهي في نظرهم وحي إلى لا يصاغ الا شعراً . اما افلاطون فقد أعرض عن طريقة 
النثر المألوفء والشعر المعروفءواختار طريقة الحوار » وهي طريقة متوسطة بين 
الفلريقون الملاتفق :: 1 


4 - افلاطون وسقراط 


ان جميع محاورات افلاطون نحري على لسان سقراط عدا محاورة النواميس الي 
ألفها في أواخر أيامه . ولما كان سقراط لم يرك لنا أثراً مكتوبآهفإن آراءه وتعاليمه 
لم تصل الينا إلا" بطريق مذكرات اكسانوفون ومحاورات افلاطون . 


وخلاصة فلسفة سقراط ان هنالك حقائق مستقلة عن المدركات الحسية » وان 
العالم نظاماً ثابتً شرعه إله عاقل حكيم يدبر أمور العالم ويعنى بشؤون اللحلق . وان. 
النفس الانسانية لا تدرك الحقيقة الا" بطريق الفضيلة' » فالفضيلة علم » والعمل 
والفكر متحدان » والنفس خالدة تثاب في الآخرة على ما عملت من خير » وتعاقب 
على ما عملت من شر. ولعل قاعدة ٠‏ اعرف نفسك » المكتوبة على معبد ( دلفس ) 
بأحرف من ذهب أحسن القواعد دلالة على فلسفة سقراط . ولذلك قيل ان هذا 
الفيلسوف أنزل الحكمة من السماء إلى الأرض . ان معرفة النفس عنده توجب معرفة 
قواها ونزعاتما وميوها » كما توجب معرفة جوهرها وأصلها ومصيرها ومناهج 
تفكير ها وطرق سلوكها. وطريقة سقراط في التعليم طريقة الحوار المسماة بطريقة 


ذا 


التوليد » فقد كان كا يقول بشهد بحواره مخاض النفس عند ولادة الأفكار » 
كا كانت أمه القايلة تشهد مخاض النساء عند ولادة الاطفال . 


ولسنا نريد الآن ان نفصل القول في فلسفة سقراط » ولكننا نريد ان نجيب عن 
مسألة واحدة وهي: هل الآراء البي ببسطها افلاطون في محاوراته هي آراؤه الخاصة 
ام آراء سقراط » ثم لماذا انخذ افلاطون استاذه سقراط ستاراً يفي وراعه آزاءه 
الخاصة . 1 

لقد كانت هذه المسألة موضع جدل طويل بين مؤرخي الفلسفة » فقال بعضهم 
إن قسماً كبيراً من آراء افلاطون مستمد من سقراط » وقال آآخرون لم يكن سقراط 
صاحب فلسفة كونية معيئة » بل كان مصلحاً اجتماعياً وزعيماً اخلاقياً ملهماء 
له آراء فلسفية مبعرة هنا وهناكءدونها افلاطون في محاوراته»يم عرضها عليئا باسلوب 
فني أصيلككالفتان الذي يصور أحد مشاهد الطبيعة فلا يقتصر على محاكاة الأصل » 
بل يبدله ويغيره بحسب الصور الغائية المرتسمة على صفحات ذهنه . 


ومهما يكن من أمر فان لدينا برهانين على اختلاف آراء افلاطون عن آراء ' 
سقراط . الأول قول آرسطو ان سقراط انصرف إلى معالحة مسائل الفلسفة الاخلاقية » 
وَلم يعن قط بالبحث في طبيعة الاشياء العامة » وان افلاطون هو المسؤول عن قلب 
مسائل المنطق والاخلاق إلى مسائل علم ما بعد الطبيعة . والثاني ان افلاطون نفسه 
لص اسس فلسفته في الرسالة السابعة الي كتبها في أواخر أيامه . فقال ان فلسفته 
فلسفة المثل » وهي لا تفسر بالألفاظء بل تفسر بالاشراق الذي يغمر النتفس, 
ويمكنها من ادراك ماهيات الأشياء الي لا تتغير . 


ومهما يكن من امر فان فلسفة افلاطون لا تنحصر في آراء سقراط وآراء غيره 
من المتقدمين . بل تتضمن آراء كثيرة مبتكرة صيغت في قالب في جميل » فيه من 
الروعة والانسجام ما يدهش اللب ٠»‏ ويحبر العقل » فلا غرو اذاطلق المورخحون 
عليه اسم الحكيم الإلي . 


دان 


6 فلسفة افلاطون 


من الصعب على المؤرخ ان يوضح جوانب فلسفة افلاطون دون الاطلاع على 
ظروف حياته . فان هذه الظروف تبين لنا ان افلاطون كان يطمح ببصره إلى 
الحياة العامة » وانه لم يعرض عن السياسة الا" لاشمئزازه من الاضطراب الذي حل" 
بمجتمعه . واذا كان قد كره ديمقراطية ( بريكلس ) واستيداد ( كريتياس )»فمرد 
ذلك إلى رغبته في اتباع سياسة اجتماعية مثالية مبنية على الحكمة والعدل والخمير . 
ولعله لم ينقطع إلى التأمل الفلسفي الا بعد اتصاله بسقراط فافتكن بتعاليم هذا الحكيم» 
وأحبه بعقله وقلبه. والدليل على ذلك قوله: ٠‏ أشكر الله لأنه خلقي يونانياً لا بربرياً » 
حرا لا عبداً » ورجلا لا امرأة » واشكره كذلك لاني ولدت في عهد سقراط » . 
وما أحب افلاطون استاذه الا" لأنه وجد في تعاليمه وسيلة لاعادة النظام إلى -حياة. 
بلاده المضطربة . ان فلسفته مفعمة بفكرة النظام واللخير » وسواء انظرت إليها 
من الوجهة الانسائية»ام من الوجهة الكونيةءفهي هي في الباطن وان كانت محتلفة 
الحوانب في الظاهر . ذلك لأن صورة الحيرء ابي جعلها افلاطون مبدأ كل نظام 
وترتيب واتساق وتناسب وانسجامءنتجى في كل جانب من جوانب فلسفته » كأن 
الكون في نظره كتاب هندسة » وكأن صانئع الكون مهندس » حى لقد كتب عل 
باب ( اكادييته ) : من لم يكن مهندساً فلا يدخخل علينا . 


ولعلنا لا نستطيع ان نفهم فلسفة افلاطون الا اذا قرذًا بينها وبين فلسفة 
( هير قليطس ) الأيوني » وفلسفة ( بازمنيدس ) الايل . 


فهير قايطس .زعم ان الحقيقة هي التغير » وان كل شيء يبحمل ضده معه. 
فالوجود والعدم مجتمعان قُ كل شيء . وما من شيء الا وهو في تغير داتم 34 
اليلاد موت» والشروق غروب » والانسان لا يستحم في الماء نفسه مرتين . 

واذا كان التغير جوهر الكائنات وكانت الأشياء لا تبقى على حال واحدةءكان 
من المتعذر على العقل ان يصل الى ادراك الحقائق الثابتة . 


8 


وبارمنيدس يقول ان الوجود نقيضص العدم »ولا وسط بيئهما » فاما ان يكرن 
الثي ء موجوداً » واما ان يكون معدوماً » واذا كان هنالك وجود وجب ان يكون 
هذا الوجود واحداً » وساكتآءوازلياًءوابدياً . وهذا يوجب ان تكون الحقيقة عقلية 
كالوجود الذي تعبر عنه ع أما المدركات الحسية فلا يعتد بباءلامها متغيرة وكثير ة»وكل 
ما كان متغيراً فلا مجال فيه إلى معر فة الحقيقة . 


اما افلاطون فإنّه مع اعتقاده » كهرقليطسءان كل شبيء في هذا العالم المحسوس 
يتبدل ويتغير»الا” انه لم يذهب إلى ان العلم قائم على المحسوسات وحدها . وهو وان 
اعتقد ان الوجود الحقيقي مختلف عن الوجود الحسيءالا انه لم يذهب إلى ان الوجود 
الحسي مستعص على التفسير والتوضيح 

وسنبين في كلامنا على نظرية المثلءونظرية النفس,ونظ ية المعرفة»كيف استطاع 
افلاطون ان يحتنب عيوب مذهب ( هرقليطس ) ومذهب ( بارمنيدس ) معأءوذلك 
باثباته”وجود عالمين : احدهما عالم العفل او عالح المثال وهو العالم الحقيقي » والآخر 
عالم الحس وهو عالم الظلال . 


ل1- نظرية المثل 
المثكل عند افلاطون هي الصور المجردة »افو الحقائق اللحالدة قي عالم الالهءوهي 
لا تدثر » ولا تفسد » ولكنها ازلية أبيدية . والذي يفسد ويدثر انما هو هذا الكائن 


لصوي 


فهناك اذن بالنسبة إلى افلاطون علمان : عالم العقل او عالم الاله » وفيه المثل 
العقلية والصور الروحانية » وعالم الحس او عالم الظلال » وفيه الصور الحسمانية » 
والاشخاص الحسية. فكأن عالى الحس عالم الظواهر المتغيرة» وكأن عالم العقل عالم 
الحقائق الثابتة . ونسبة الحقائق الني في عالم العقل إلى النسخ الي في عالم الحس كنسبة 
الأشخاص الحقيقيين إلى الصور الي في المرآة . والفرق بين الصور المنطبعة في +رآة 
الحس » والحقائق الموجودة ني عالم العقل» أن صور المرآة الحسية صور خيالية متغيرة 


0 


على حين ان الحقائق المتمثلة في عالم العقل صور روحانية مجردة » أو مثل ثابتة 
نخرك الاشخاص ولا تتحرك : وا الوجود الداتم والثبات المستمر . 


ولنتقرب هذه النظرية من الاذهان بمثال : اني انظر إلى من حولي من اشخاص 
الانسان»فأجد بينهم اختلافات كثيرة ظاهرةءفهذا طويلءوذاك قصير » وهذا 
أبيض الوجه » وذاك أفطس الأنف . الخ . ولكني اذا العمت النظر ني الأمر رأيت 
ان وراء هذه الاختلافات الظاهرة ووراء هذه الكثرة المتغيرة شيئاً مشتركاً بين 
جميع الاشخاص » وهو أن كل واحد منهم انسان . 


وهذا المعبى المشترك الموجود لي جميع اشخاص الأنسان هو الانسانية وهي 
ما تسميه اغالا" او ماهية عقلية . فالانسان: المركب المحسوس شيء جزثي »: 
وماهية الانسان المشتركة بين جميع الاشخاص معقول كل . وكذلك كل نوع 
من انواع احيوان والنبات والمعادن» وكل ما لا يع نحت الحس من المعقولات كالعدالة؛ 
والمساواة » والحكمة » والشجاعة» والعفة» والمشامهة ؛ والتباين » واللهوية» والتغير : 
والحمال والقبح» والحير والشر . الخ. فهي مثل أو معقولات أو صور روحانية 
موجودة فوق العقل الانسانٍ في عالم حقيقي يطاق عليه افلاطون اسم عالم المثال . 
وهذه المثل هي الموضوع الحقيقي للمعرفة لأن معرفة الانسان لا تقوم على معرفة 
ما يتصف به افراده من الصفات المتغيرة» بل تقوم على ادراك الماهية المشتركة بين 


جميع أفراد ذوعه ٠.‏ 


ومع, ذلك ان المثال هو الحقيقة المعقولة القائمة بذائها» وهو أزلي وثابت لا يتغير 
العقلية والاشياء الحسية مطابقة ومشاركة » الا ان المحسوس ادنى مرتبة من المعقول . 
ينتج ما تقدم ان للمثل عدة صفات : 


١‏ -المثل اجناس » وكل جنس منها يشمل اشخاصاً كثيرين مختلفين بالعدد 
وهى صور عقلية » أو قلءاذا شئت » انها جواهر أزلية ثابتة لا يعتر يها 


:١ 


التغير . أما الأشياء الحسية فهي متغيرة » ومتبدلة » وخاضعة للكون والفساد . 
وني هذا القول كا ترون توفيق بين ( هرقليطس ) و ( بارمنيدس ) ع 
لأن قول الأول ان كل شيء يتغير لا يصدق الا على عالم الس » وقول 
الثاني ان كل شيء ثابت وساكن لا يصدق الا عالم العقل . اما افلاطون 
فانه لا قال بوجود عالمين متطابقين:احدهما عال المثال الشبيه بعالم ( بارمنيدس)» 
والآخر عالم الحس الشبيه بعالم ( هرقليطس ) استطاع ان مجمع بين الثابت 
والمتغير » وبين الواحد والكثيرءفي وزن واحد من الانسجام . 


؟ المثل اعداد » اذا كانت المحسوسات الداخلة في نوع واحد ذات طبيعة 
واحدة؛ وكانت طبيعة كل نوع ذات مقاييس محددة» وجب ان تكون المثل 
المشتملة على هذه الطبائع اعداداً ذات نسب رياضية معيئة . والقول ان 
المثل اعداد متصل بقول ( فيثاغوروس ) ان العدد مبدأ جميع الكائنات . 
ونزيد ذلك بياناً فنقول ان المثل في نظر افلاطون اجناس وانواع محددة» 
وهي متصلة بعضه' ببعض لاشتراكها في صفات عامة متداخلة » وا 
درجات متفاوتة اعاادها درجة المثال الاعلى او انس الأول المحيط يمجميع 
الاجناس والانواع وهو الخير المحض . وهذا وحده يدل على ميل افلاطون 
إلى تفسير مراتب الموجودات تفسيراً هندسياً » فكما تقوم الرياضيات 
على الأعداد وعلى ما بينها من نسب حسابية وتأليفات هندسية »كذلك 
تقوم حقائق الموجودات على نسب عددية أساسهأ الواحد . 


 "‏ المثل قائمة بذاتها » لآنها الحقائق الازلية الي لا حقائق بعدهاءعلى خلاف 
الحزئيات الي ندركها بحواسناءفهي نسخ منقولة من المثل تشاركها في الوجود 
دون بلوغ مرتبتها . قال افلاطون في كتاب الحمهورية حكاية عن سقراط : 
« لقد درجنا فيما تذكر على وضع مثال واحد يشمل الافراد الكثيرين الذين 
نطلق عليهم اسمآً واحداً . فلتأخذ أي كثرة شئت » فثمة أسرة ومناضد 
كثيرة » ولكن ليس لا الا" مثالان احدّهما مثال السرير » والآخر مثال 
المنضدة ٠١‏ وصانع كل من هذه الأشياء ينظر إل المثال» فيصنع أسرة أو 


ف 


مناضد نستعملها . وكذلك الحال في غيرها من الأشياء » )١(‏ فالسرير 
الحزئي ليس سريرا مثالياً وائما هو نسخة منه فقط . ونحن ندرك هذا 
السرير المثالي بعقولناء وندرلك السرير اللحزئي بحواسنا ٠‏ ونطلق على ادراكنا 
للمثل اسم ( العلم ) وعلى ادراكنا للأشياء الحسية امم ( الظن ) » ولذلك 
كانت المثل مبدأ المعرفة » لآن العلم كا بينا لا يقوم على الاحساس ء 
بل يقوم على تأمل المعقولات . 


وكا ان المثل مبدأ المعرفة فهي كذلك مبدأ الوجود . لأنه لا حقيقة للاشياء 
المحسوسة الا بما تنطوي عليه من الصور الي تصل بينها وبين عالم المثال . ان فيدون 
مثلا” أجمل من سقراط لا لأنه متصف بالحمال المطاق ؛ بل لأن فيه جمالا” نسبياً 
يدل على ان نصيبه من حقيقة الحمال اكثر من نصيب سقراط . فصورة الحمال 
المطلق ليست جمال افلاطونءولا جمال فيدونءواتما هي صورة خالدة لا تتبدل ٠‏ 
وهي فوق كل جمال جزثي . فكأن الحقيقة التامة لا توجد الا" في المثل » وعلى قدر 
| ما يكون نصيب الشيء الحسي من المثال العقلي اكبر تكون حقيقته أتم . 


وفوق هذه المثل كلها مثال أعلى هو مبدأ المثل كلها.ء وهذا المثال الأعلى هو 
الخير المحض أي الله » وهو الصائع الذي يصنع نفسه»ويصنع كل ما تنبت الأرض» 
وكل ما عليها من كائنات حية ٠‏ كنا يصنع الاجرام السماوية والأرض والسماء 
والالحة وكل ما هو موجود نحت السماء أو في الححيم نحت الأرض . 


قال افلاطون : «ان صورة الحير هي الخد الاقصى لكمال العالم العقلي» اننا لا 
ندركها الا بالعناء الطويل » ولكن مبى ادركناها علمنا انها العلة الاولى لكل ما 
هو جميل وحسن » ففي العالم المنظور تحدث النور والشمس » وني العالم العقلي تولد 
الحقيقة والعقل» () , وقال ايضا : وان جميع المعقولات تستمد من احير الأعلى 
وجودها وماهيتها . ان الخير الأعلى اساس العلم والحقيقة'» ومع ان كلا من المعرفة 
والحقيقة جميل جدأءفمن الصواب ان نقول ان صورة الحير الاعلى تمتاز عليهما 
وتفوقهما جماألا” ) 0 
)0020( الجمهورية » الكتاب لغاش . 
(؟) الحجمهورية ٠»‏ الكتاب السابع . 
(0) الحمهورية » الكتاب السابع . 


وذ 


وللخير الأعلى عدة صفات : 
١‏ فهو خير بذاته . 
؟ - وهو اعظم الحقائق ثبوتاً . 
وهو ممتلف عن كل ما في العالم» فلا تدركه النئفس الا اذا حولت عما هو 
ش خاضع للصيرورةءواصبحت قادرة على نحمل عبء التأمل . 
وهو مستعص على الوصف بلغة الكلام . 
هوهو حركة»وحياة » ونفس » وعقل . | 
وهر معشوق لذاته . قال افلاطون في كتاب المائدة : «١‏ ان الذي يجعل 
للحياة قيمة في عيني هو تأمل امال الأبدي » ما اسعد مصير الانسان الذي 
يستطيع ان يتأمل اللحمال الإلحي في بساطته وصفائه مجرداً عن الألوان 
الزائلة » . 
٠7‏ وهو واحد وبسيط وكامل لا يتغير » وقديم ازلي مفارق للزمان . 
وهو صانع نفسه وصانع العام . 
4 وهو متصف بالاكتفاء الذائي المطلقعفلا يحتاج إلى أي شيء آخر في كال 
وجوذة . 
٠‏ وهو مدبر وحكيم ينظم امور اللحلق ويلحظ كل شيء بعين عنايته . 
وقصارى القول ان ما يثبته افلاطون في كلامه على الحير يدل على ان هنالك في 
نظره قوة الهية عقلية تميمن على كل ما هو موجود وحادث ني هذا العالم . فالجير 
عنده مبدأ العلم بالأشياء وعلة وجودها مع . وهو ذروة سلم الوجود والموضوع 
النهائي للتأمل والعشق . ش 
ب - نظرية النفس 
الانسان عند افلاطون مؤلف من جوهرين احدهما منسوب إلى عالم المثال » وهو 
النفس » والآخمر منسوب إلى عالم الحس » وهو البدن . 


لك 


وإذا كانت النفس من عالم المثال وجب ان تكون إلهية ؤأزلية وأبدية » ومعى 
أزليتها وجودها قبل البدن » ومعى أبديتها بقاؤها بعد الموت وخلودها . 


وقد اقتبس افلاطون فكرة وجود النفس قبل البدن من تعاليم فيثاغو روس » وأغلب الظن 
أنه آمن بها إيمان حقيقياً . وذلك ان النفس الانسانية في نظره شبيهة: بنفس العالم . 
فنفس العالم أول ما خخلق الصانع»وهي إلهية مثله » وهي ميدأ حركة العالم المنظمة » 
وهي علة الحياة بوجه عام . اما النفس الانسانية الشبيهة بنفس العالم من كل وجه 
فهي مبدأ حركة الحسم » وفيها مبدأ خالد ينظم حركاتما » وهنا المبدأ اللخالد 
هو العقل . 
والنفس الانسانية ثلاث قوى وهي : 
١‏ القوة الشهوانية وهي مجموع الشهوات امسدية والحسية»ومهمتها رئاسة 
الوظائف الغذائية والحنسية » وفضياتها العفة .' 
؟ - والقوة الغضبية وهي مجموع الغرائز النبيلة والكريمة » ومهمتها حفظ كر اما 
الفرد» و فضيلتها البجاعة. 
* - والقوة العافلة وهي أو النظار والتأمل » ومهفتها ادراك الحقيقة والسيطرة 
على القوة الغضبية والقوة الشهوانية»؛وفضيلتها الحكمة . 
ولتوضيح هذه الاقسام الثلائة يشبّه افلاطون الانسان بسائق يقود عربة يحرها 
جوادان»أحدهما طيب كريم»والآخر خبيث أرن » فالبدن هو العربة»والسائق هو 
العمقل » والحواد الطيب هو النفس الغضبية»والحواد الحبيث هو النفس الشهوانية . 
واذا كان أحد هذين الحوادين طيباً والأخحر خبيثاً كانت مهمة السائق الذي يقودهما 
شاقة» وعلى قدر ما يستطيع السائق تحقيق الاعتدال والانسجام بين هذين اللحوادين 
يكون نجاحه في مهمته أتم . وكلما كانت سيطرة العقل على القوة الغضبية والشهوانية 
أعظم كانت 'طمأنينة الانسان وسعادته أكل . 
وستبين قي كلامنا على المدينة الفاضلة كيف ربط افلاطون انقسام لشن 
الانسانية إلى ثلاث نفوس بانقسام المجتمع الى ثلاث طبقات : اولاها الطبقة الذهبية 


3- 


وهي طبقة الحكام . وثانيتها الطبقة الفضية وهي طبقة اللحنود» وثالثتها الطبقة النحاسية؛ 


وهي طبقة العمال . وجميع ما قاله افلاطون عن انقسام النفس الى ثلاث قوى لا 
يصدق الا على النفس الانسانية » أما النفس الالمية فلا أقسام لها 3 

لقد كانت النفس الانسانية موجودة في علم المثال قبل اتصاها بالبدن ٠‏ فلما 
تكسرت اجنحتها هبطت إلى العالم الأرضي . ونحن لا ندري ما هي علة هبوطها 
على وجه التحقيق » فهل اهبطت لتنال عقوبة على انم اقير فته ام أهبطت لغاية أخرى ب 

ستحاول الاجابة عن هذا السؤال عند كلامنا على نظرية المعرفة » اما الآن فيمكننا 
ان نقول ان النفس الحابطة تستطيع ان ترتفم إلى عالم الحمال والوق والخير بما ينجلي 
لا من المعرفة . وكلما تحلت لا المعرفة قوي ريشها . وفي بعض اساطير افلاطون 
اشارة إلى رحلة النفس إلى السماء بقيادة زفس كبير الألهة وتحليقها في الفضاء حبى 
تبلغ عالم الحق . انه من اليسير على الالحة ان تصعد ني السماء » اما البشر فان 
عدداً قليلاً .نهم يستطيعون ذلك» ولكنهم سرعان ما يهبطون» وأكثرهم تزدحم 
عريامهم 5 الطريق» فلا يصلون إلى السماء لسوء قيادة السائق هن جهةءولسقوط 
ريش الأفراس من جهة ثانية . ومعبى ذلك ان الفياسوف يعلم ان شهوات البدن تعوقه 
عن بلوغ الحقيقة : وانه لا يصل إلى عالم الحق الا بتخليص نفسه من غلافها المسدي . 
وسبيل ذلك الزهد ني مطالب البدن . وطلب المعرفة بالعقل » وطلب الوجود الحقيقي 
لاالوجود المتغير . 


واذا علمتان في النفس الانسانية قسما خالداً » وهو العقل » علمت ان اللحلود 
الحق لاينال الا بالحكمة . إن النفوس الكريمة » تنال على عملها ثواباً » أما النفوس 
الحسيسة فتهبط إلى عالم الظلمات » والفياسوف الحق لا يرهب الموت بل يطلبه 
ويستعد له: قال افلاطون في كتاب الحمهورية: «اذا اصاب العادل مرض أو فقر أو 
أي مصاب أليم كانت عاقبة ذلك خيراً لهء أما في هذه الحياة وأما في الحياة الثانية » 
لأن الالحة لاتنسى من جاهد -جهادا حتاً ني اعتناق البر والفضيلة والتشبه بالله على قدر 
ما اتيح للانسان بلوغه"! وقال ايضاً في كتاب غورجياس (ص:47) ٠‏ ان رادامانت 
يحا كم النفوس في الحياة الثانية»فيرسل نفوس الأشرار إلى (“التاتار ) أي إلى أعماق 
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الححيم . ويرسل أرواح الفلاسفة إلى الحزر السعيدة ٠‏ .. وقد اختص” افلاطوت 
مسألة خلود النفس بقسط كبير من عنايته » وله على هذا الهلود عدة أدلة : 


الدليل الأول هوالدليل المستند إلى تعاقب الأضداد» فالليل يولد من النهار والنهار 
من الليل:» واللذه تعقب الالم » والالم يعقب اللذة » وهكذا تنتقل الأشياء من ضد 
إلى آخر » ولو لم يكن الأمر كذلك لانتهت الأشياء إلى السكون المطلق . ومعنى 
ذلك ان بين الاضداد حركة دائرية تجعل أحدهما يعقب الآخر » فاذا كان المؤوت 
والحياة ضدين » كان لا بد من ان يكون بعد الموت حياة كما كان بعد الحياة موت . 


والدليل الثاني هو الدليل المستمد من نظرية المثل » وخلاصته ان المثل لا تدرك الا 
بآلة آزلية خالدة مثلها » لأن الشبيه كا قال القدماء يدرك الشبيه , واذا كان من 
الصعب على النفس ان تدرك المثل وهي ني غلافها المسدي . فإن الموت الذي 
يفصلها عن البدن هو الذي يمكنها من الاتصال بالمثل . وانت لا تستطيع ان تسلم 
بموت النفس او بوجود ,نفس ميتة لأن ذلك مناقض للحقيقة النفس » فالنفس قد عرفت 
المثل قبل هبوطها إلى الارض » وهي حياة وحركة دائمة » ومثال الحياة لا يعتريه 
الفناء . 


والدليل الثالث ان النفس لا تدرك الحقيقة في هذا العالم الا بطريق التذكرء وسبب 
ذلك » أنها كانت في السماء تسير مع الالحة وراء مركبة ( جوبيئر )ءفهي إذن مثال 
أزلي » ولكنها لما أهبطت إلى الارض نسيت, ما كانت تعلمه من حقائق الاشياء يوم 
كانت في السماء » فالتذكر اذن دليل على وجود النفس قبل اتصاها بالبدنءو ما 
كان ازلياً"فلا بد من أن يكون ابدياً . 


والدليل الرابع ع "ان البسيط"لا يفسد . وان الذي يفسد انما هو الشيء المركب الذي 
ينحل إلى عناصره . فاذا كانت النفس واحدة وبسيطة كغيرها من المثلعوجب ان 
تكون خالدة . 

والدئيل الخامس » ان الانسان يتوق إلى السعادة » فاذا كانت سعادته لا تتحقق 
في هذه الحياة كان لا بد" من ان يكون هنالك حياة أخرى تتحقق فيها السعادة . 


ع4 


والدليل السادس هو القول ان ميادىء الاخلاق توجب معافية صانعي الشر 
وإثابة صانعي الحين. :لفق هذه الحياة عقاب وثواب عادلان ثماماً فلا بد 
أدن من القول بحياة ثانية تنال فيها النفس جزاء ما فعلت في هذه الدنيا . 


: والدليل السابع هو دليل الحركةءوهو قول اقلاطونءي 'متاب ( فيدرس )ان 
المتحرلك اما ان يتخرك بنفسه » واما ان يتحرك بغيره » فاذا كان متحركا بغيره كان 
لابد من وقوفه عن الحركة عند زوال المحرك » واذا كان متحركاً بنفسه لم يقف 
عن الحركة . ونحن نعلم ان النفس متحركة بذاتها لها إهية » فهي اذن مبدأ بسيط 
والمبدأ لا يفسد 


وصفوة القول ان أدلة افلاطون على خلود النفس متصلة باعتقاده الآخرويه 
وهى على ما فيها من محاولات جميلة لا تشتمل الا على فروض مبنية على فروض . 
واجمل ما فيها قول افلاطون: ان النفس جوهرة روحانية تدرك الصور الروحانية وتتوق 
اليهاء وان سعادتها الخاصة لا تتحقق تماماً إلا مخلاصها من المادةء ورجوعها إلى عالم 
الأرواحء وق هذا الرجاء وهذا الشوق إلى السماء ما يبعث على الاعجاب . ان روح 
الفيلسوف الحق تسعد بعد الموت بمشاهدة الحقيقة » اما الروح الي أحبت الحسد» ولم 
تتحرر من شهواته فانها تصبح بعد الموت شبحاً مخيفاً يعود إلى الحسد في قبره » أو 
يحل بحسم حيوان على النحو الذي ذهب اليه اصحاب التناسخ » وأما أرواح الاشرار 
والطفاة فتخلد في جحيم لا خلاص لا منه . 


ج - نظرية المعرفة 
ما هو أصل المعرفة وما هي قيمتها ؟ 


المعرفة الحق عند افلاطون هي معرفة المثل » لأنالمثل هي الحقائق الثابتة» واذا 
كانت موجودة فوق هذا العالم المحسوسءوكانت الحزئيات الحسية لا تشاركها الاة 
في بعض جوانبهاءكانت المعرفة الحاصلة للعقل من تأمل هذه المثل أعلى من المعرفة 
الحسية . 


4/4 


ولكن كيف يتأتى لنا ادراك المثل؟ اننا ندركها بالعّل لا بالاحساس والتجربة» لأن 
التجربة كثيرة التبدل والتغير » والمثال واحد لا يتغير وكل ما حولنا من الظواهر: , 
الحسيه بسريع الزوال على حين ان المثل ازلية وأبدية . وأنى للحواس ادراك المعقولات 
المجر دة كالو جو دءوالهوية»والتشابهءوالتضادء والتباين» والتساوي» والحمال؛ والفضيلة 
والعدالة » والحيرءوما أشبه ذلك» انه لاسبيل إلى إدراكها الا بالتعقل المحض» وهذا 
التعقل لا يقوم على انتراع الماهيات من معطيات الحس على النحو الذي ذهب اليه 
آرسطو » بل يقوم على التأمل والتذكر . 


والطريق الذي يتبعه افلاطون في تفسير حصول المعرفة هو طريق اللحدل الصاعد. 
فبالحدل يتم الانتقال من المحسوس إلى المعقول » بل من المعقولات الأولى إلى المعقولات 
الثواني » للوصول إلى مبد! المعقولات كلها وهو مبدأ الحير » فالفلسفة هي العلم الكلي 
بالمبادىء الاولى والأمور الدائمة',» والعقل يصل اليها بالاستناد إلى العلوم الحزئية» 
ثم يببط منها إلى هذه العلوم .فير بطها بمبادتهاء ثم إلى المحسوسات فيفسرهاء ويسعى 
هذا المنهج الذي يجتاز جميع مراتب الوجود من الأدنى إلى الأعلى بالحدل الصاعد » 
وعكسه الحدل الهابط الذي يتناول جميع الموجودات من الأعلى إلى الأدنى . 


فانت ترى ان موقف افلاطون من المعرفة مختلف عن مذهب ( بروتاغوراس ) 
( وهرقليطس ) وامثالهما ممن يرجعون المعرفة إلى الاحساس» ويقولون اها جزئية 
ومتغيرة مثله . 


وني الحق ان للمعرفة أربع درجات : الآولى درجة الإحساس وهو ادراك ظواهر 
الاجسام أو أشباحها ؛ والثانية درجة الظن وهو الحكم على المحسوسات بما هي 
كذلك » والثالثة درجة الاستدلال وهو علم الماهيات الرياضية المتحققة في 
المحسوسات 2 والرابعة درجة التعقل وهو ادراك الماهيات الم., ٠ة‏ من كل 
مادم , 


لاشلك ان الإحساس اول مرحلة من مراحل المعرفة» ولكن لو اقتصرت المغرفة على 
الإحساس و-حده لما استطاعت النفس ان تدرك ماهيات الأشياء. فوظيفة الإحساس تنبيه 
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النفس,وايقاظها للحكم على الظواهر » ولو لم تكن هذه القوة موجودة للنفس لا كان 


اما الظن فهو حكم على المحسوسات غير مر تبط بعلة» وهو بتغير بتغير موضوعه» 
وقد يكون كاذباً أو صادقاً . .اما العلم فهو صادق بالضرورة » فليس الظن اذن علماً 
وائما هو قلق في النفس يدفعها إلى طلب العلم . 


واما الاستدلال الذي يطلبقه العلماء في الحساب والمندسة والفلك والموسيقى 
فهو منهج أعلى من الظن » ولكنه كثيراً ما يستخرج النتائج الصادقة من المقدمات 
الكاذبة » ويرغم العقل على قبول بعض النتائج ولا يقنعه » وسبب ذلك ان العلوم 
الرياضية تضع مبادئها وضعاً» وتفرضها فرضاً » دون استخراجها من مبادىء عليا. 


ينتج من ذلك كله ان المعرفة الحق هي الي محصل للانسان بتعقل المثل » 
اذا حصلت صور هذه المثل في العقل حصل العلم » واذا لم نمحصل فيه لم يستطع 
ان ينتقل من النسبي إلى المطلق » ومن الناقص إلى الكامل . فالمءرفة اذن حدس 
واستيصار يستعصى على الوصف» وسبيلها تطهير النفس من ضلالات الحس» 
ومجاوزة الاحساس والظن والاستدلال الى التعقل والتأمل 


ولتوضيح كيفية حصول هذه المعرفة ني العقل يقول افلاطون ني اسطورة الكهف : 
« تصور طائفة من الناس تعيش في كهف . ولهذا الكهف باب يدخل منه النور 
فيضي ء أرجاءه ©» وقد سجن فيه لناس منذ نعومة أظفار هم ؛ والسلاسل في اعناقهم 
وارجلهم نحيثٌ تستعصي عليهم المحركةء ولايستطيعون.ان ينظروا الا إلى ما يمر أمامهم 
لحيلولة الاغلال دون التفاتهم » ثم تصور ان وراءهم ناراً ملتهبة في موضع أعلى 
من موضنعهم . وان بينهم وبينها جداراً متخفضاً كسياج المشعوذين الذي ينصبونه 
مشاهديهم . ثم تصور ان هنالك أثاساً يمشون وراء ذلك الحدار حاملين تماثيل بشرية 
أو حيوانية مصنوعة من الحشب أو الجر » مرفوعة فوق ابخدار»وافرض ان بعض 
اولئك المارة يتكلم وبعضهم صامت. ان هؤلاء السجناء لا يرون الا الظلال الي 


ةم 


ألحد مها اللهيب وراءهم ؛ لأنهم مقيدون لا باتفتون » يحسبون هذه الظلال حقائق, 
ويظنون اما تتكلم. فلو فرضنا ان أحد هؤلاء السجناء فكت أغلاله. ومبض واقفاً 
على قذمبه فتمكن من الالتفات إلى الوراءء لا قوي على رؤية الأشياء الحفيقية الى 
تعود رؤية ظلالها لشدة بريقها . ولو جاه رجل وأخبره ان ما كان يراه من قبل 
لبس سوى أوهام وظلال؛ لا صدته. فهو اذن لا يألف ادراك الحقائق الا" بعد 
الدربة الطويلة » واذا أفاق من ذهوله وتعودت عيئاه ضوء النهار استطاع ان ينظر 
إلى الأشياء نفسها وان يحدق إلى الشمس مصدر كل ثور (1) . 

وتأوبل هذه الاسطورة ان الانسان هو السجين وان الكهف هو العالم المحسوس 
ومعرفة الظلال هي المعرفة الحسية » والحلاص من عالم الظلال اما يم بالحدل ١‏ 
والأشياء المرئية هي الانواع والأجناس والأشكال أي الأمور الثابتة في هذه الدنيا 
والأشياء الحقيقية هي المثل والثار ضوء الشمس » والشمس مثال الخير . 

ومعى ذلك ان الفباسوف الح هو الذي يجاوز المحسوس الغير ٠.‏ ويخلص نفسه 
من الظلال» ويؤثر الحكمة على الظن: ويسمو إلى الالم المعقول؛ أي إلى احير بذاته 
والحمال بذاته , 

راذا علمنا ان العبد الذي امتحنه سقراط استطاع بالتأمل الذاتي أن يدرك 
ان المربع المرسو م على قطر مريع آخر يعادل ضعف ذلك المريع» أدركنا ان الاطلام 
على الحقيقة لايكون بالحدس وحده بل يم بالحدس والتذكر » ووظيفة الاحساس كما 
بينا هي إيقاظ اأئفس من نومها ؛ وحملها على تذكر علمها القديم . ومععى ذلك ان 
هبوط النفس إلى البدن أفقدها معرفة الأشياء الالحية » فاذا غرضت عليها المحسوسات 
وادر كتها تذكرت علمها القديم واستطاعت بالحدل الصاعد ان تسمو إلى معرفة 
الكل . ش | 

لاشك انْ هذه المعرفة ليست معرفة نسبييّة وانما هي معرفة مطلقة . إن المعرفة 
النسبية هي المعرفة الناشئة عن الادراك الحسي المتغير . لد قال ( بروتاغوراس ) 


)١(‏ كتاب الممهورية ؛ الكتاب السابع » راجع ترجمة الممهررية لحنا شباز ص ١٠م‏ - 14م 
من طبعة دار الائدلس بيروت . 


١ 


ان الانسان مقياس كل شيء . ومعبى هذا القول ان المدركات الحسية تابعة لحالة 
المدرك . فهو إذا كان ذا صحة جيدة وجد الماء عذبا » واذا كان ذا فم مر وجده 
مرأ . فالمدرك والمدرك متغيران . والمعر فة الحسية لا توصلنا إلى البقين » أما معرفة 
المثله فهي الموضوع الحقيقي للعلم . وهي تامة ومطلقة . 

د السياسة والدولة العادلة 


لأفلاطون في السياسة كتابان هما ابهمهورية ٠‏ والنواميس. اما الكتاب الاول 
فهرمن كتب الشباب . وأما الكتاب الثالي فهو من كتب الشبخوخة . 


والفرق بين الكتابين ان كتاب ابهمهورية يبين لنا كيف ينبغي للحاكم الفيلسرف 
ان يحكم بالعّل والعدل» وما هي شروط الدولة المثالية» على حين ان الكتاب الثاني 
يقنع كرد واقعية أقرب إلى حال الانسان . ففي كتاب الحمهورية بحث نظري 
في الأخلاق والسياسة والتربية والفاسفة والاجتماع» وي كتاب النواميس بحث عملي 

في القوانين ولا سيما قوانين العقوبات. فموضوعه إذن التشريع لتحقيق المثل 
الأعلى المرسوم في الحمهورية» ولكن مع مراعاة طاقة الانسان ومقتضيات حياته . 


ومع ذلك فإن كلا الكتابين بدفان إلى غاية واحدة» وهي إنشاء مدينة عادلة تضمن 
مصلحة الفر د والمجتمع : لآن الفرد والمجتمع متكاملان,لا يفهم أحدهما دون نسبته إلى 
الآخر ؛ فعدالة الفرد هي عدالة الدولة وبالعكس » الا انه ينبغى البحث في عدالة 
الدولة قبل البحث في عدالة الفرد » لأنما ني الدولة أظهر وأوضح . ومعنى ذلك 
كله ان علم الاخلاق وعلم السياسة لاينفصلان ٠‏ لأنه ليس بين سلوك الانسان في 
نفسهءوبين سلوكه مع غيره اختلاف » وقاعدة هذين السلوكين التشبّه بالله . 

لد أورد افلاطون في كتاب الحمهورية ثلاثة تعريفات للعدالة . الأول هو القول 
ان العدالة اتفاق اعمال الانسان مع التقاليد الموروثة » والثافي هو القول أن 
العدالة 0 مصلحة الاقوئ » والثالث هو التور ان العدالة اتفاق الناس فيما 

لى ان لا يظلم بعضهم بعضاً . 


إن 


ولكن افلاطون لا يقبل أي تعريف من هذه التغريفات . بل يرد عليها كلها 
ليثبت لنا في النهاية ان العدالة هي الحكمة : وان العادل هو الحكيم الصالح . 


ولا بد في تحقيق العدالة ني الفرد والمجتمع من معرفة ما تتصف به النفس الإنسانية 
م القوى 5 فالنفس الانسانية ما قلنا ثلدث تفوس : النفس الشهوانية 3 والتفس 
الغضبيةوالنفس العاقلة : ولكل من هذه النفوس فضيلة خاصة بها. ولا يبلغ الانسان سعادنه 
وطمأنينته الاإذا سيطرت نفسه العاقلة على نفسه الغضبية ونفسه الشهوانية. ويقايل هذه 
النفوس الثلاث في المجتمع ثلاث طبقات» وهي الطبقة النحاسية أي طبقة العمال الذين 
تسير هم شهء انهم ٠‏ والطبقة الفضية أي طبقة الحنود الذين يتصفون بالشجاعة » 
وانطبقة الذهبية أي طبقة الحكام المتصفين بالحكمة. ومن مصلحة المجتمع أن يتول 
كل فرد العمل اللا ن به أيأن يوضع كل رحل في المكان الموافق له؛ فلا يتولى 
الدفاع عن المدينة جبان : ولا يتولى الحكم في الدولة أحمق ولا جاهل » بل يتولاه 
الحكيم العاقل . ومعنى ذلك ان العدل لا يتحقق في المدينة الا" اذا سيطرت الطبقة 
الذهبية على الطبقة الفضية؛ والفضية على النحاسية : والا اذا اهتدى الجميع ببدي 
العقل. ومعبى ذلك أيضاً ان الحكم في الدولة المثالية يحب أن يوسد إلى الفلاسفة» لأنهم 
أقدر على الاضطلاع به من سائر الناس» لاتصافهم بالمعرفة والفضيلة» ولقدر”هم على 
تصور القوانين العادلة تصوراً علمياً . قال افلاطون في كتاب الحمهورية : 


ولا يمكن زوال بؤس الدولة وزوال شقاء النوع الانسائي ما لم'يملك الفلاسفة 
او يتفاسف الملوك والحكام فلسفة صحيجة تامة » اي ما لم تجتمع القوتان السياسية 
والفلسفية في شخص واحد ». فقد يتناوب الحكم في الدولة فيلسوف بعد فيلسوف » 
أو جماعة بعد جماعة على حد سواءء شريطة أن يكونوا محافظين عل المبادىء 
العادلة . وقد عدد افلاطون صفات الفيلسوف الحاكم » فال : يحب أن يكون 
الفيلسوف محباً للحقيقة » ذا رغبة وقادة في معرفة كل الموجودات » مبغضاً للكذب » - 
محباً الصدق » ميلا" إلى اتحتقار اللذات اللسدية » غير مكترث بلمال » شديد 
القناعة » زاهداً في الحاه » نابذا للشقاء » شجاعاً أمام الموت » بعيدا عن الفساد 
وإلعجرفة والرياء : سامي المدارك والفكر » قوي الحدس » عادلا” » دمث الطباع » 


وفن 


سريع الخاطر والذ اكرة : حب للجمال » ذا فطرة موسيقية «تسقة ,)١(‏ 


فالمدينة الفاضلة هي المدينة الي يتوللى الحكم فيها فيلسوف يبتدي بمثال احير في 
تدبير أمورهاءبحيث يكون كل جزء منها منقطعا إلى ما خلق له . وهذه المدينة 
الفاضلة نحاكي المديئة السداهية في نظامها . وهي المدينة ابي يتجلى فيها نظام الحير 
بأعلى مظاهره . أما المدءن الاخرى المضادة للمدينة الفاضلة»فهي أربعة أنواعءاوها مدينة 
الكرامة؛اي المدينة الي تسيطر على حكامها فضيلة النفس الغضبية ٠:‏ كالحال في 
اسبارطة » وثانيها مدينة المالءوهي حكومة القللّة التي تؤدي إلى انقسام المدينة إلى 
مدينتين : مدينة الاغنياء ومدينة الفقراء ٠‏ وثالثها المدينة الديمقراطية الي يحكمها 
الشعب 4 وهي مدينة الفوضى الي شور فيها الفقراء على الاغنياء المعر فين ىو شعار هم 
فيها من الشعب رجل كثير الدهاء» فيمسك بزمام الحكمء ويأخذ الناس بالعنف» 
وبقطع رأس كل منافس او ناقدء ويقصي عنه كل رجل فاضل . واسوأ أنواع 
الحكومات في نظر افلاطون حكومة الديمقر اطيين, وحكومة الطغاة» وأفضلها حكومة 
الفلاسفة . 


واذا كان محقيى العدالة في الدولة رهنا باختيار الحكام الذين يطبقونها »كان لا بد 


اول مبدل في هذا النظام هو القبول ١ن‏ التعليم العام يشمل اطفال الحنسين من جميع 
الطبقات » واول اجراء عملي فيه هو استيلاء الدولة على جميع الاطفال عند ولادنهم 
وتسليمهم إلى المراضع العامة » ثم اعدادهم على مراحل وفقاً لما تحتاج اليه وظائف 
المجتمعمن المؤهلات. فير بية الزراع والصناع تشتمل على تعليمهم ما يحتاجون اليه في ممارسة 
اعمالهم . وتربية االحنود تشتمل على تعليمهم الموسيقى والالعاب الرياضية . اما تربية 
الحكام فتقوم على تنشئتهم تنشئة فلسفية صحيحة . والوسيلة الوحيدة الي يجب الأخذ 


)0ن الحمهورية ٠»‏ الكتاب السادس . 


إن 


سا لتحديد مصير الاطفال هي الكشف عن مواهبهم بالامتحانات المتتالية. 
فالذين يسقطون ني الامتحان الاول يصبحون عمالا” وزتراعاً » والذين يسقطون 
في الامتحان الثافي يصبحون جنوداً) اما الذين يجتازون هذا الامتحان فيتعلمون 
الفلسفة وكيفية انطباقها على الناس » ولا ينقلون إلى طبقة الرؤساء الا بعد 
بلوغهم سن الحمسين . 

ومعبى ذلك كله ان الفلسفة هي الوسيلة الوحيدة لوضع سياسة محكمة مستمرة 
وهي معرفة احير وارادته ارادة صادقة » ولا يمكن التهيؤ لها الا بالفضيلة الي تخلص 
النفس من الشهواتء وتعدها لقبول الحق. والفلاسفة أصلح الناس لإقامة النظام 
الإلهي على هذه الأرض . 


ومع ان افلاطون يبدو لنا ارستقراطياً في قوله بوجوب انقسام المجتمع إلى ثلاث 
طبقات» الاانه يجعل هذه الطبقية مبئية على المؤهلات والاستعلادات العقلية. لا على 
الاصل والنسب والوراثة. والدليل على ذلك ان" في وسع كل طفل ان ينتقل من طبقة 
إلى طبقة عنداجتيازه الامتحانات العامة » واذا لم يتمكن من مجاوزة الحاه الذي قدر 
له بحسب مواهبهء فما عليه الا ان يقنع بمصيرهءو يخلد إلى السكينة. ان انقسام الدولة 
إلى عمال ومحاربين وفلاسفة أمر مقدر من الله » كأن بني الانسان آحاد مجردة 
أو أشكال هندسية » وكأن طبائعهم خاضعة لسلطة الشارع . يسويبا بيديه »كنا يسوي 
الحزاف مادة الصلصال . ولذلك كان الابمان بقدر الله وسيلة لتعزية القلوب الجر حة» 
وتشجيع العزائم الحائرة : بل الأمة لا تكون قوية ولا سعيدة الا اذا انتشر فيها هذا 
الامان . 


قال افلاطون ني اسطورته الملكية الموجهة إلى الشبان : 


« كلكم انخوان في الوطنية » ولكن الله الذي جبلكم وضع في طيئة بعضكم ذهباً 
يمكنهم من أن يكونوا حكاما » ووضع في جبلة المحاربين فضة » وفي جبلة العمال 
والزراع وضع نحاساً وحديداً . ولا كنم متسلسلين بعضكم من بعض»فالأولاد 
بمثلون والدمهم . على انه قد يلد الذهب فضة » والفضة ذهباً . فاذا ولد الحاكم ولداً 


مز وجاً معدنه بنحاس د و حديد فلا يشفى والدوه عليه ) بل يولونه المقام الذي يتفق 
مع جبلتة : فيكون زارعاً أو عامل . واذا ولد العمال أولاداً ثبت بعد الاختبار ان 


فيهم ذهباً أو فضة ؛ وجب رفعهم إلى منصة الحكم 0 )١(‏ 


وهكذا يقنع الاولاد ب#ّسمة اللهءو يستسلمون لقضائه» بنفس راضية مر ضية ء 
ويتحلون بالروح الدينية الي بريد أفلاطون أن يملا بها نفوسهم » ولذلك قال بعضهم 
ان الافلاك اللي يخيطها افلاطرن أفلاك روحانية . ولذلك أيضاً قال ( توعينيوس ( 
احد تلاميذ فيئاغوروس أن افلاطون اشبه الناس عموسى . الا أنه يتكلم بلغة اليونان . 


6 ومعبى ذلك ان المدينة اللفاضلة في نظر افلاطون يجب أنتظل واحدة متحدة. 
حكيمة بحكامها. شجاعة بجنودها: عفيفة بعمالها. عادله بما يقوم به كل فرد من 
افرادها من الاعمال المتتاسبة مع استعدادته ومؤهلاته. ومعى ذلك أيضاً ان فضائل 
المدينة لا تختلف عن فضائل الفرد وهي الحكمة . والشجاعة . والعفة . والعدالة؛ 
والسبيل الوحيد إلى حفظ وحدة الدولة اتباع نظام الجياة الاشتراكية . وهي اشْتْراكية 
الملك ء واشراكية النساء والاولاد . 


اما اشتراكية الملك فهي ان لا يملك حراس الدولة وحكامها عقاراً ولا فضة » 
ولا ذهباً » ولا عخزناً . ولا تجارة » فان الآلهة قذ ذخحرت لحم ذهباً وفضة سماويين . 
فما حاجتهم إلى ادر الحالب للكثير هن الشرور » إنهم يتناولون طعامهم 
على موائد مشتركة كنا في ثكنات الحيش » فما حاجتهم إلى المال . ان امتلاك الفضة 
والذهب والبيوت والأرضين لا يجعلهم حراس وحكاماًٌ بل يجعلم مالكين وزراعاً. 
أوسادة مكروهين» يكاد لهم ويكيدون: فيقضون الحانب الاكبر من حياتهم في عراك 


يصر فهم عن الاهتمام بتحقيق العدالة . 
واما اشتراكية النساء والأولاد نهي ان تككون النساء بلا استثناء ازواجاً مشاعاً 
لالحراس ى والحكام لا يخص احدهم نفسه باحداهن. وان يكون الاولاد ايضاً مشاعاً فلا 


يعرف والد ولده . ومعبى ذلك انه ليس لاحد من اللر اس واللحكام ان ينشىء أسرة 
مستقلة - ولا ان يهم بزوجة أو ولد ٠‏ فان ذلك بمنعه من وقف حياته لاشعب . إِك 


)١(‏ الحمهورية » الكتاب الثالث 


(؟) اخوان الصفا ٠.‏ جزء ؛ © صن 5م 


إن 


جميع الأطفال ملك الدولة» وهي وحدها تغرف على تربيتهم » وتعد كلا مهم 
لما يصلح له . ولا يشرط بي نساء الحكام ان يكن من طبقة معيئة؛فقد يحب الحاكم 
امرأة من طبقة العمال : وقد يرقى بعض النساء إلى طبقة الحكام اذا اجتزن الامتحانات 
العامة . فلا فرق اذن بين الرجال والنساء في حق التعلم ولا في حق العمل ٠‏ ولا 
يجوز انسال الاولاد دون قيد او شرط » بل ينبغي محديد النسل » فلا يسمح لجميع 
الطبقات بانسال الاولاد الا في سن معينة » والا اذا كان الوالدان متمتعين بصحة 
جيدة . 


والواقع ان افلاطون يقصر اشتر اكية المال واشيراكية النساء والاولاد على طبقة 
الحراس والحكام . اما ابناء الشعب من زراع وصناع ونجار فاهم يستطيعون ان 
يتملكوا مصادر الانتاج وآلائه تملكاً شخصيآء كا يستطيعون ان ينشئرا لانفسهم اسرأ 
شريطة ان يؤدوا الضرائب والمكوس» وان نحصر ملكيتهم في حدود معقولة: وان 
يكون إنسالههم للاولاد خاضعا أراقبة الدولة . 


5 خائمة 


هذه بعض آراء أفلاطون ني المثل: والنفسوالمعرفة؛والسياسة ذكرتما.لكم على 
سبيل الايجاز والاشارة لا على سبيل الاسهاب «الابانة. وهي ان دلت على شيء فاما 
تدل أول ما تدل على سمو روح هذا الفيلسوف»وعمق تفكيره وتنوع اسلوبه . 
إقد تجمعت في شخص افلاطون جميع مزايا العقل اليوناني : من قوة في الحدس 
والاشتدلال» ورقة ف العاطفة ) وخصصب. في الحيال » ودقة ف الملاحظة» وميل إلى الر تيب 
والتنظيم والتنسيق » فاستوعب جميع افكار زمانه وعرضها ف نظام هندسي رائع . 
وق فلسفته نزعة صوفية تظهر في جدله الصاعدء وأهم ميادىء هذه التزعة قوله: 
ان الانسان نفس وبدن » وان النفس ازلية خخالدة» وان الله هو اللحير المحضص» واذاأ 
كانت النفس الي أهبطت إلى هذا العالم قد نسيت علمها القديم؛فان وظيفتها خلال 
اقترائها بالبدن ان تطلب المعرفة. واذا كان البدنء وهو مقر الشهوات والغرائر 
والحاجات» مركب من عناصر مادية تصد النفس عن الكمال» فانه من الواجب على ' 


لاه 


النفس الباحثة عن الحقيقة ان تمزق حجان البدن» وان تنجو من عبوديته؛ وان تطهر 
ذاتها من كدورة المادة بالتأمل » فان الكدورة لا تتفق مع نقاوة الجقيقة » واعلى 
درجات هذا التطهير هى التخلص من البدن بانفصال النفس عنه . 


لقد قال افلاطون في كتاب السفسطائي ان الله حياة»ونفس, وحكمة» وقال في 
كتاب الحمهورية ان صورة الخير الأعلى علة سائر المثل » فهي إِذن ينبوع الحياة 
والحكمة؛ومبدأ الوجود والمعرفة» فما على الانسان اذن اذا اراد الوصول إلى السعادة 
الاان يتوق إلى العالم الاعلى» ويحن اشتياقاً اليه » وسبيل ذلك ان يعيش عيشة روحية 
خالصة يارس فيها الفضيلة والعلم» وأن يزدري الامور الزائلة» ويحب اللحمال المطلق : 
والحير المطلق » ويتشبه بالله . 


-- بعض النصوص 

: قال افلاطون‎ ١ 

« كلما شاهد الانسان جمالا” أرضياً تذكر الحمال الحقيقي » وشعر أن له جناحين 
ليطير اليه . ولكن جناحيه يعجزان عن حمله إلى هذا الحمالعفيبقى معلقاً في الحواء 
كالطائر»وينسى كل ما يعيش نحتهءفيعتقد الناس انه مس, بالحنون . لكتتى اقول لك 
ان هذا أجمل أنواع الانطلاق» وهو ينبوع سعادة عظمى إن كان فيه. والذي مس على 
هذا الشكل؛وأحب الحمال إلى هذه الدرجة من درجات اللحنونءهو العاشق بالمعى الحقيقي 
مل هالكلمة . كل نفس بشريةشاهدت ال حقيقة هناك ومشاهدة الجقيقةمن مقتضيات طبيعتها » 
ولولا هذه المشاهدة لما استطاعت ان تأتي إلى الحسد وتحركه . لكن مالم محصل 
عليه كل نفس هو ان تتذكر هنا ما شاهدت هناك وهذا التذكر لا يم للنفس الي 
مم تلق على النور النقي الا نظرة خاطفة » ولا لتلك الي أصبحت في هذه الحياة 
فريسة للنوائب »؛ وقادها غير ها من الناس إلى الشر » فنسيت المقدسات الي شاهدما 
هناك . ما أقل عدد الانفس الي محتفظ بالذكرى » وهي حين ترى في حياتها 
الارضية صورة اللحمال الازلي بعروها الذعر وتخرج عن امتلاك ذاتها » وتعود 
وكانا لذ تدري نا عل" بها . والعدالة والعفة وجميع الفضائل الاخرى الي تعلق 


ين 


عليها النفس الاهمية الكبرى لاتتمثل في صورها الارضية الا عكرة غامضةء أما 
هناك فالحقيقة صافية لا يشوببها اختلاط . كنا نتمتع بها وتحن من الحوقة المباركة 
رفقاء ( زفس ) والآلهة الآخرين» نعيش وامام اعيننا رؤيا سعيدة إلهية» ونشارك في 
أسرار يخق لنا ان نسميها أسرار الطوباوبين نتحتفل بها في نقاوة تامة » وني مأمن من 
الشرور » وعلينا من نلك الرؤى النقية قداسة ورواء » ونحن ابرياء هادئو السرب 
سعداءء لا تثقلنا وطأة الحسد الذي حبسنا فيهةكا تحبس المحارة في صدفتها . اعذرني 
اذا ما هاجتني الذكرىء» واستولى الاسى على نفسيء فاسهبت في الكلام على هذه 
الامور » عن الحمال الذي كان بتلألاً آنذاك بين الوجوه السماوية ء وانتقل إلى 
صورة ينقلها الينا من حواسنا اصفاها وأثقبهاء وأي اداة حسية أثقب من البصرء ولكن 
انى لنا ان نشاهد العقل بعين الحسد : ولو ظهر لنا العقل بصيورة ساطعة النور 
لاستهوانا حبه» ولفعل فينا فعل النار التأججة » فالحمال وحده يرئ ويحب1(0). 


؟ ل وقال ايفضاآ: «والآن يا عزيزي سقراط هذه هي امور الحب الي يمكنك ان 
تدرك اسرارها ولكني غير واثق بأنك تستطيع الصمود والمكاشفة؛وهي الغاية القصوى 
للتلقين الاول . . ومع ذلك فسابذل قصارى جهدي لمساعدتك على الادراك . 


٠‏ على طالب هذه الأمور» اذا سلك الطريق الصحيح» ان يبدأ منذ الصبا بتأمل 
الاجسام الحميلة» فاذا أحسن معلمه ارشادهءفقد يقع في حب جسم جميل واحدء فيهتدي 
بهذه المناسبة إلى أجمل الأقاويل . فاذا هو يدرك بعد ذلك ان الحمال الموجود ني 
جسم ما صنو اللحمال الموجود في جسم آخخر . واذا فرضنا انه لا بد من ان يطلب 
المرء جمال الصور» فمن الحماقة ان لايعد الحمال الموجود في جميع الاجسام جمالة 
واحداً : فاذا بلغ هذا الحد أصبح عباً لكل جميل وخفت حدة حبه حسم واحد . 


« واذا تدرج بعد ذلك رأى ان جمال الانفس اسمى من جمال الاجسام» بحيث 
انه كلما صادف نفساً شريفة مودعة في جسم قبيح تعلق بحبها ومود”ما . وتولدت 
عنده الاقاويل الي تسمو بالشباب » ثم ينتقل بعد ذلك إلى تأمل جمال النظم والقوانين 
فيرى ان جمال الأجسام أقل مرتبة من جماها . 


)١(‏ داجع حنا الفاخوري وخليل الحر : كتاب تاريخ الفلسفة العربية صن هوم - .و, 


وه 


نتم يصع من النظع إلى العلوع حى يرئ'ما يهاائن جمال شع لظرة» ويتخلص 
من عبودية التعلق يحمال فى بعينه أو رجل واحد او نظام واحد © بل يتجه نحو 
بحر الحمال الفسيحءفيتأمله ويعبر عنه بأشرف الاقاويل وابدعها . وأخيراً بعد ان 
يشتد عزمه يدرك ان ثمة معرفة واحدة موضوعها الحمال الذي سأحدثك عنه . 


وان كل من سار هذا الشوط في أسرار الحبءورأى الصور المختلفة من الحمال 
واحدة بعد أخرى بترتيبها الصحيح ؛ ينتكشف له فجأة عندما يقرب من معراجه 
الاخير جمال عجيب هو غاية ما يبذل ني بلوغه من جهد طويل . انه جمال ازلي 
لا يعتريه كون ولا فساد ولا زيادة ولا نقصان : هما انه ليس جملا في جزء 
وقبحاً في آخخرء. ولاجمالا” في مكان أو زمان» وقبحا بي مكان أو زمان آخمر» ولا 
جمالا” قي وجه وقبحاً في آخر ٠‏ ولا جمالا” 3 تفار قوم وقبحاً قُِ نظر قوم آخرين . 
ونحن لا نتصور هذا الحمال على هيئة وجه أو يدين او اي عضو من اعضاء الحسد» 
ولاعلى هيئة قول أو عم أو أي شىء يوجذ في شىء آخر: سواء كان كاثناً حياً 
أزازها آى منماء أن .ها عت من المرجويذات ١‏ :بل نطو رة مجمالا- في أذاقة 
وبذائه فريداً أزلياء وكل شيء جميل آخر يشارك فيهء لان هذه الاشياء الحميلة 
تزدهر وتذبل» اما الحمال بالذات فلا يكون اكثر أو اقل بل يظل هو هو بغير 
زيادة ولا نتصان ولا تغير » ,)1١(‏ 


: وما يليهاء راجع: أحمد فؤاد الاهواني » في كتابه‎ ٠١١ من كتاب المأدبة »ع صن‎ )١( 
. ١86-1١81 افلاطوتث 3 توابغ الفكر الغر ني ؛ دار المعارف »© مصر )4 ص‎ 


0 


ارسطو 
١‏ حياته 


4 ق . م. من اسرة توارئت الطب كابراً عن كابر ؛ وتوثي في ( خالكيس ) 
٠‏ سنة #07 ا ق.م. 


كان ابوه نيقوماخوس طبيباً للملك المقدوني ( امنتاس ) الثاني. والد فيليبوس 
الكبير » توي وآرسطو لا يزال صغير السن فتولى تربيته ( بروكستوس الاتارنوسي ) 
وهو والد ( نيكانور ) الذي تزوج فيما بعد ابئة آرسطو . 


ولما بلغ (آرسطو) الثامنة عشرة من سنه انتقل إلى أثينا . والتحق بأكاديمية افلاطون . 
وبقي فيها عشرين عاماً حبى وفاة صاحبها » سنة 44 ق . م. ثم إنتقل يعد 
ذلك إلى ( آسوس ) ثم إلى ( اتارنوس ) في آسيا الصغرى . فأكرم ( هرمياس ) 
طاغية ( أسوس ) وفادته » وعهد اليه في التعليم باكاديمية المدينة : وزوجه ابنة 


أخيه . 


وني عام 4#" ق .م . استدعاه ( فيليبوس ) القدوني وركل إليه أمر تربية 
ابنه الاسكندر البالغ من العمر ثلاث عشرة سنةء فقام آرسطو ببذا الأمر -:.ة أربع 
سنوات متصلة . حى اذا بلغ الاسكندر السابعة عشرة من سنه حال اشتراكه 
في المعارك الحربية دون مواصلة الدراسة . ولما بلغ العشرين من العمر نودي به ملكا 
على مقدونية» فانقطع إلى توطيد حكمه وتوسيع سلطانهء اما آرسطو فانه عاد إلى (أثينا) 
في أوآخر سنة 80 ق . م . ْ 


وهناك ني ( أثينا ) أنشأ آرسطو مدرسة ني ملعب رياضي يسمى ( لوقيون ) 


0 


في هذه المدرسة ان يلقى دروسه ماشياً في رواق يغشاه التلاميذ ويسيرون من حوله 


بتي ( آرسطو ) ؛ في أثينا اثنتي عشرة سنة لا يعكر صفوه شيء » ولكنه لما مات 
الاسكندر سنة 1لا اق . م . اضطر إلى مغادرة أثينا. وسبب ذلك ان حزب دكوستين 
المناوىء لمقدو نيا أخذ يطارد الاجانب ©» فخشي آرسطو وهو مقدوني الاصل ان 
يتهمه الأثينيون بالالحاد » كما امهموا غيره من قبل » فغادر أثينا والتجأ إلى ( آثتيبائر ) 
نائب الاسكندر في مدينة ( خالكيس ) » ولم بمض على اقامته بي هذه المدينة الا 
القليل حبى مات سنة 99" ق . م . وله من العمر اثنان وستون عاماً . 


؟ - يتبين لكم من هذا العرضص, السريع لحياة آرسطو ان لمذه الحياة ثلاثو مراحل : 

الأولى مرحلة العمل في اكاديمية افلاطون ومدنها عشرون سنة من عام /ا"ا ‏ ق.م. 
إلى عام م 407" وهي في نظرنا أهم مراحل حياته» لا لتأثير ها في تنشئته العقلية 
فحسب » بل لإتاحتها له فرصة الاتصال بفيلسوف مثل افلاملون » حبى صار من 
اكبر تلاميذه . فلا غرو اذا سماه افلاطون بالعقل لذكائه الحارق » وبالقرَاء 
لاطلاعه الواسع . وحسبئا دليلا” على انعقاد أواصر المودة بين الرجلين ان افلاطون 
لما سافر إلى 18 طللود فخ | رسطر ان يخلفه على التعليم » ويقال ايضاً انه استعان 
به على تصنيف محاوراته الاخيرة كالسياسي والنواميس . ونحن تعلم ان أرسطو 
لم يدخر وسعاً في الاعتراف بفضل استاذه » وان كان لم يدع قولا” لافلاطون ني 
المثل الا تناوله. بالنقد . وقد عرف كيف يوفق بين افلاطون والحقيقة بقوله : 
افلاطون صديقي ؛ والمق صديقي » ولكن الح أولى بالمحبة . 


والثانية مرحلة التنقل من أثينا إلى ( آتسوس ) ومن آسوس إلى البلاط المقدوني 
٠‏ ومدتما اثننا عشرة سنة من عام 40-4" ق . م . إلى عام 80" . وقد زعم بعضهم 
ان السببٍ في مغادرته ( أثينا ) يرجع إلى حنقه من تكليف غيرة رئاسة الاكاديميا : 
ولكن السبب الذي حمله على مغادرمما هو كا بينا آثفاً حرج موقفه فيها بعد تأليف 
الحزب المناوىء للمقدونيين برئاسة ديموستين . فلما انتقل إلى ( أسوس ) لقي فيها 
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جماعة من تلاميذ افلاطون فأنس بهم » وقام بناء على اقتراح ( ثيوفراست) برحلة 
إلى جزيرة ( لسبوس ) لدراسة الاحياء البحرية » أما سفره إلى ( بللا ) عاصمة 
فيليبوس المقدوني لتعليم ولده الاسكندر فكان له أثر كبير في حياته» لا لأن الاسكندر 
كان لا بمضى الامور الا عن رأيه . بل لأن عمله الحديد فسح له مجال البحث 
في مسائل التربية والسياسة» ولسنا نعلم كيف كان منهجه بي تعليم, الاسكتندر» ولكننا 
تعلم ان ( فيليبوس ) امر باعادة بناء اسطاغيرا البي خرّبها المقدونيون من ماله الخاص ؛ 


والثالثة مرحلة العودة إلى العمل في أثينا » ومدما اثنتا عشرة سنة من عام 
همل ق.م. إلى عام 9879م ا ق.م. وهي المرحلة الي انقطع أرسطو فيها 
إلى التعليم في مدرسته المعروفة باسم لوفيون» فكانت دروسه الصباحية مقصورة على 
التلاميذ وتدور على الفلسفة : اما دروسه المسائية فكانت عامة وتدور على الخطابة » 
وقد أنشأ في هذه المدرسة مكتبة كبيرة وممتبراً للتاريخ الطبيعي . اما علاقته بالاسكندر 
فقد توترت في هذه المرحلة توئراً شديداً » وسبب ذلك ان الاسكندر امر بقتل أبن 
ات استاذه لاشتر اكه في التآمر عليه . ومع ان الاسكندر كان يرسل إلى آرسطو 
من الشرق بعض النماذج الطبيعية: و يتلقى منه بعض الرسائل السياسية»الا” ان اقدامهعلى 
قتل ابن أخت الفيلسوف من جهة» ورغبته في اقامة تعاون بيناليونان والفرس منجهة ثانية» 
كل ذلكوسع شقة الحلاف بينه وبي ناستاذه . لذلكاعر ضآرسطو عن الاشتغال بالك بياسة» 
وعكف على البحث العلمي المحض . ومعظم مؤلفاته الي وصلت الينا ترجع إلى 
هذه المرحلة» لا سيما مؤلفاته الي خالف فيها آراء أفلاطون: حبى لقد قال في 
ذلك : إنه آثر البحث في التاريخ على البحث ني اافلسفة ٠‏ والمقصود بالتاريخ هن 
تاريخ الموجودات كلهاء ولا سيما تاريخ الانسان. وسنبين في كلامنا على كتبه انه 
لم يرك جانباً من جوانب العلم الا تناوله بالبحث» فهو الفيلسوف» والعالم الطبيعي 
العالم النفسي » والمفكر الاخلاتي والسياسي : وواضع المنطق ومؤسس النقد الأدنيء فلا 
فرو اذا لقبه العرب بالمعلم الأول. وصار امم التكيم عندهم علما له لايطلق على غيره . 


16 تاريخ الفلسفة العربية (0) 


تنقسم كتب آرسطو إلى مصنفات الشبات ومصنفات الكهولة : 

اما مصنفات الشباب فهى محاورات على طريقة افلاطون في أواخر أيامه منها 
السيابى » والسفسطائي » ومتكسينوس » والأدبة» والبيان » والاسكندرءوالعدالة» 
والشعراء 34 والصحة 2( والصلاة 3 والربية 4 واللذة ع ومنها كتات ) اودعوس ) 
الذي سيلا فيه حلو افلاطون قي كتاب ( فيدون) . وجميع هذه المؤلفات لم تصل 

واما مصنفات الكهولة فتشتمل على الكتب المنطقية » والكتب الطبيعية » وكتب 
علم ما بعل الطبيعة 2 وكتب الاخلاق 2 والسياسة 4 وكتب الحطابة والشعر . وهى 


١_الكتب‏ المنطقية 

نطلق على هذه الكتب اسم «الاورغانون» إي الآلة الفكرية وهي : )١(‏ كتاب 
المقولات )١(‏ وكتاب العبارة () وكتاب التخليلات الاولى او القياس (4) وكتاب 
التحليلات الثانية أو البرهان (ه) والحدل (5) والسفسطة . 

" - الكتب الطبيعية 

وهي قسمان: قسم كل يبحث في الأمور الي عم جميع الطبائع ) وقسم جزني 
يبحث في كل طبيعة من الطبائع على حدسها » وهي : 

(1) السماع الطبيعي أو سمع الكيان(؟)السماء والهالم:”)الكون والفساد (4) الآثار 
العلوية (ه) كتاب النفس (5) مجموعة يطلق عليها امم الطبيعيات الصغرى وتشمل 
الحس والمحسوس » ب. الذا كرة والتذكرء» اج النوم واليقظة» حه تعبير الرؤيا» ه طول 
العمروقصره؛ و الحياة والموت » ز. التنفس » ح- الشباب واطرم. (1) خمسة كتب في التاريخ 
الطبيعي » وهي : تاريخ الحيوان» اعضاء الحيوان» تكوين الحيوان»: مشي الحيوان 
حركة الحيوان . ١‏ 


ا 


* - كتب علم ها بعد الطبيعة 

سميت بهذا الامم لاما تأني بعد الطبيعيات؛ وكان آر سطو يسمبي موضوعها بالعلم 
الإلهي أو بالفاسفة الأولى ‏ وهي مجموعة في كتاب واحد » وتعرف عند العرب 
بهذه الاسماء الثلاثة : وقد يطلقون عليها ايضاً اسم كتاب الدروف لأنما مرقومة 
حروف الحجاء اليونانية . 


- كتب الأخلاق والسياسة 

وهي )١(‏ كتاب الاخلاق الأوديمية ني سبع مقالات )١(‏ وكتاب الاخلاق إلى 
يقوماخوس في عشر مقالات (”) وكتاب الاخلاق الكبرى في مقالتين (4) وكتاب 
السياسة (0) وكتاب النظم السياسية » وهو مجموعة دساتير المدن اليونانية لم يصل الينا 
منها الا دستور آثينا . 


هوه كتب الحطابة والشعر 

وهي كتابان : كتاب ريطوريقا_وكتاب بوطيقا» اللذان يضافانْثي العادة إلى كتبالمنطق. 

وإل جانب هذه الكتب كتب منحولة أهمها كتاب اللاهوت المعر وف عند العرب 
باسم ( اوثولوجيا ) وهو مقتطفات من افلوطين » وكتاب « الجير المحض » وهو 
كتاب افلوطيبي الترعة » وكتاب ١‏ التفاحة » المشتمل على القول محلود النفس . 


" - اسلوب آرسطو ومنهجه 


قال شيشرون : ان اسلوب آرسطو يتدفق كنهر من تبر » ولكن هذا الاعجاب 
باسلوب آرسطو لا يصدق الا على مصنفاته الأولى الى ألفها على طريقة افلاطون . 
اما كتبه العلميّة فهي جافّة ومجهدة» كتبت باسلوب دقيق مقتنضب لا يخلو من 
الغموض . 

وقد ذكر الفاراني في كتاب اللجمع بين رأبيالحكيمين ان افلاطون عاتب آرسطو 


ا 


على اخ راجه العلوم في تآليفات كاماة مستقصاة . فأجابه بقوله : «اني وإن دونت 
هذه العلوم والحكم المضمونة بها فقد رتبتها ترتيباً لا يخلص اليها الا أهلها . وعبرت 
عنها بعبارات لايحيط بها الا" بنوها(١)».‏ ومهما يكن من أمر فان القاريء لكتب آرسطو 
لا يستطيع الا ان يعجب بمذهبه ثي التدوين والرتيب واستيفاء كل ما يجد اليه السريل 
من ذلك . اضف إلى ذلك أن" كتبه في الحدل والشعر والخطابة تدل على تضلّعه 
من الثقافة اليونانية: على اختلاف فنوما » وعلى رسوخ قدمه ني الأدب وسمو ذوقه : 
وعلى عنايته بتحديد معاني الألفاظ »حى قبل فيه انه كان بليغ اليونانيين ومترسلهم . 

اما اساوبه ني التأليف فيشتمل على أربع مراحل : 

. فهو يبدأ بتحديد موضوع البحث‎ ١ 

ثم يسرد الآراء في الموضوع ويمحصها . 

“ا ثم يذكر المسائل والصعوبات المتعلقة بذلك الموضوع ويستقصيها . 

؛ - ثم ينظر في هذه المسائلو يفحص عن حلولها بالاستناد إلى النتائج الى استخرجها 

هن المراحل السابقة . 


وهو يرى انه لا يمكن الوصول إلى درجة واحدة من الضبط في جميع العلوم 
على حد سواء ؛ فاذا حددت الموضوع الذي تبحث'فيه امكنك اخختيار الدليل الذي 


بلائمه » فلمنهج الرياضي مثلا لا يصلح للعلم الطبيعي . لأن موضوع الرياضيات 
مجردء أما موضوع الطبيعيات فهو حسبي مشخص . وهبيله الاعتماد على الملاحظة 
والوصف والتجريب . 


سنقصبر بحثنا في فلسفة 1رسطو على الالمام بالمسائل التالية وهي : 
١‏ الفلسفة الاولى ومبادما الكلية . 


)١(‏ الغارابي » كتاب المع بين رأي الحكيمين » ص 6 من طبعة بيروت 
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م النفس معر فتها الحسيةء والعقلية . 
وهذه المسائل تشمل كا ترون قسماً من المسائل الطبيعية والنفسية والآلحيةء اما 
المسائل الاخخلاقية والسياسة والفنية فقد أرجأنا البحث فيها إلى مجال آخر . 


1١‏ الفلسفة الأول ومبآدئها الكلية 


يطلق آرسطو انسم الفلسفة الاولى على العلم الذي يبحث في الموجود بما هو موجود »؛ 
أي الموجود المطلق ولواحقه الي له بذاته ومبادئه » وينتهي هذا العلم في التفصيل 


إلى حيث تبتديءمنه سائر العلوم , 


واذا علمت ان العلم في نظر آرسطو ينقسم إلى نظري وعملي » وان العلم 
النظري أعلى من العلم العملي؛ علمت ان الفاسفة الاولى اللي تبحث في الوجود المطلق 
يجب ان تكون أفضل العلوم واشرفها .وسبب ذلك ان كل علم من العلوم الحزئية 
ينظر في جانب انق سان الوعره ؛ على حين ان الفلسفة تنظر في جميع 
الموجودات بما هي موجودة»ء فاذا كان الوجود .يؤخذ على عدة انماء» وكان كل 
نحو منها يؤخذ بالاضافة إلى طرف معين» كان لابد. من ان تتعدد العلوم بتعدد الاتحاء 
الى تتناوها . ومعنى ذلك أن لكل علم موضوعاً يخصّه » فالعلم الطبيعي يبحث في 
الوعتسود من حيث هو متحرك ومحسوس : والعلم الرياضي يبحث في 
الموجود منحيث هو كماو مقدار .اما الفلسفة الأولىفتبحث في الموجود الثابت الداثم» 
وتنظر في العلل الاولى » وي مبادىء اللحوهر ولواحقه الكلية . واليكم فيما يلٍ 


بعض البادىء العامة . 


1 الجوهر والعرض 

قانا ان موضوع الفلسفة الأولى هو الوجود الثابت الدام » ونقول الآن ان الوجود 
ينقسي بنحو من القسمة إلى جوهر وعرض 

فالحوهر يطلق على كل ذات ليست في موضوع . أما العرضض فيطلق على كل ذات 
قوامها في موضوع . ويقال الجوهر على الطيولى موضوع الصورة » وعل الصورة 


1 


موضوع الحصائص والعوارض » وعلى المركب من الصورة والحيولى» فهو ادن احق 
المقولات باسم الوجود لانه يطلق على كل كائن جزثي مفرد ٠‏ لا على مجموعة من 
الكائنات ولا على الكلى المجرد » فزيد وحده موجود في الحقيقة » اما « الانسان » 
فلا وجود له بذاتهء لانه معبى كلء وموجود ذهى . لا عين نخارجى » وهكذا 
ذرى ان تعريف آرسطو للجوهر يفضي إلى القول بامتناع وجود المثل الافلاطونية 
وجوداً حقيقياً . ولارسطو على هذا الامتناع عدة حجج » منها : 
١‏ قوله : ان الحواهر اذا كانت محسوسة امتنع قيام مثل لها : لأآن المادة 
جزء منها » فاذا فرضنا المثل مفارقة للمادة »كانت مضادة لطبيعة الاشياء 
الي هي مثلها » واذا فرضناها متحققة في مادة صارت متشخصة جزئية 


؟ ‏ وقوله : أن من المعاني الكلية ما ليس يجوهر هثل الماهيات الرياضية» و الاجناس 
والاضافات » فهي معان ذهنية » لا تتحقق في الحارج الا اذا وجدت في 
مادة » فحكمها اذن حكم اللجوهر المحسوس . واذا كانت هذه المعاتي 
ذهنية محضة لم يكن هنالك ما بمنعم وجودها في العقل من دون ان يقابلها 
مثال . 
م وقوله : اذا كان ينبغي لنا ان نرفع كل ما هو مشيرك بين عدة اشياء إلى 
مرتبة المثال » وجب علينا ان نعد ما هو مشترك بين الانسان المحسوس 
ومثال الانسان انساناً ثالئاً » وما هو مشترك بين هذا الانسان الثالث » 
ومثال الانسان » والانسان المحسوس» انساناً رابعاً» وهكذا دواليك . 
ومعبى ذلك كله ان الجواهر في نظر آرسطو كائنات جزئية مفردة وانه لا 
حاجة إلى القول ان هنالك عالاً مثاليآً موازياً للعالم الحسي» فيه من الحواهر المفارقة 
عدد مساو بعدد الجواهر الموجودة في العالم | 2 
ومع ذلكءفان آرسطو وان منع وجود مثل للجواهر المحسوسة » الا انه لم يستطع 


ىت 


ان يبمنع نفسه من القول بوجود بعض الحواهر المفارقة للمادة » أُولا الله » وهو المحر لك 
الذي لا يتحرك ؛ وثائيها العقول الى رك الافلاك السماويه . وثالئها العقل البشري 
الفاعل . 

اما الاعراض فالها لا توجد الا في الاشخاص » وقد تكون ذاتية كالرارة 
في النار»؛ أو غير ذاتية كالبياض ني الثوب . وهي عرضة للتغير . ولا نستطيع ان 


نفهم هذا التغير الا اذا تكلمنا على المادة والصورة» وعلى القوة والفعل» وعلى اقسام 
العلل وأحواها . 


ب المادة والصورة 

كل جوهر في نظر أرسطلو فهو مؤلف من مادة وصورة » فالمادة هي المو ضوع 
الشدبل للاتصال والاذ صال » وهو مقارن للصورة الحسمية . اما الصررة فهى الشكل 
الذي تتحذه المادة . وقد يقال عليه انه طبيعتها او الكمال النهائ لها » مثال ذلك 
ان السرير مؤلف من مادة وصورة » فمادته االحشب الذي صنع منه » وصورته 
الميئة الحارجية الى اتخذها . وقد تكون احدى الصور صورة لا نحتها ومادة لما 
فوقها . فاللوح صورة بالنسبة إلى الحشب » ومادة بالسبة إلى السرير . وما يقال 
على الاشياء الصناعية يقال كذلك على الاشياء الطبيعية» فإن لكل شيء منها مادة 
وصورة يتم هما وجوده. إن في المادة استعداداً لتكون كل شيء: فاذا ما حلت فيها 
الصورة جعلتها شيئاً بعينه » اي ان المادة تكون شيئاً بالقوة» وبفضل الصورة 
تصبح شيئاً معيناً بالفعل: وما كان صورة في شيء قد يكون مادة في آخرءكالابعاج 
الثلاثة فهي أول صورة تسبق إلى المادة » الا انها بالنسبة إلى ما يتصف به ابلحسم 
من الكيفيات الاولى مادة ثانية . وهكذا يتالف العام من ساسلة من الصور المتصاعدة » 
ف اسفله مادة واحدة لجميع الاشياء الحزئية وهي الهيولى الاولى » ولي اعلاه صورة 
بلا مادة وهي المحرك الاول أو الله . 


ج - القوة والفعل 


وكا ينقسم الموجود إلى جوهر وعرضءفكذلك ينقسم إلى ما هو موجود بالقوة . 
وما هو موجود بالفعل . 


الا 


يطلق آرسطو لفظ القوة على مبدأ التغير » فاذا كان هذا المبدأ ني الفاعل سمى 
بالقوة الفاعلة » واذا كان تي المنفعل سمى بالقوة المنفعلة . 


اما القوة الفاعلة فهي قدرة الشيء على اجداث تغير في شيء آخر أو في نفسه 
من حيث هو آخدر ٠.‏ 


وأما القوة المنفعلة 'قهي قدرة الشيء على الانتقال من حالة إلى أخرى بتأثير شيء 
آخر » أو بتأثيره هو من حيث هو آخر . 


وقوة الفاعل قد تكون محدودة كقوة النار على الاحراق فقط . وقد تكون 
غير محدودة كقوة الارادة على الاختيار : 


وكذلك قوة المتفعل فهي اما ا تكون محدودة كقوة الشيء على قبول الشكل: أو 
قوته على قبوله وحفظه معاً» وإ ان تكون غير محددة كقوة الحيولى على قبول جميع 
الاشكال والتغيرات . والقوة قريبة وبعيدة » فالقريبة هي الي لا تفتقر الا إلى 
عامل واحد في اللدروج إلى الفعل » والبعيدة هي الي تفتقر إلى عدة عوامل متعاقبة . 
واذا قرنا القوة بالفعل من حيث التقدم والتأخخر» رأينا ان النعل متقدم على القوة بالطبع 
لدخوله في حدها » لأن القوة لا تكون قوة الا اذا كان من شأنها ان تفعل » ولكن 
الشبىء الواحد اذا كان تارة بالقوة»وتارة بالفعل»كان وجوده بالقوة متقدماً على 
وجوده بالفعل تقدهآ] زمانياً . ومع ذلك فان الفعل متقدم على القوة تقدماً مطلقاً : 
لأن الثشيء وانكان بالقوة قبل ان يكون بالفعل الا" أنه لا يخرج من القوة إلى الفعل 
الا" بتأثير شيء بالفعل . 


وكل شيء موجود بالقوة فهو أقل كالا ءن الشيء الموجود بالفعل . ولذلك قال 
ونزيد ما تقدم بياناً فنتقول: ان العلاقة الطبيعية بين المادة والصورة توضح لنا علاقة 
القوة بالفعل » فالمادة هي القوة والصورة هي الفعل . فاذا كان كل شيء مؤلفاً 


0 


من مادة وصورة كانت مادته قوة قابلة وصورته فعلا” وكالا” . وكل مادة تنخذ 
صورة من الصورءوهي مهبأة لقبول صورة أخرىءفهي تتضمن تلك الصورة الأخرى 
بالقوة . ومعبى ذلك كله ان القوة والفعل أمران نسبيان . لأن مايكونقوة 
بالنسبة إلى كال ما قد يكون فعلا” بالنسبة إلى ما قبله . مثال ذلك ان الرجل اذا 
بلغ سن الشباب كان وجوده في هذه السن وجوداً بالفعل بالنسبة إلى سن الطفولة . 
ووجوداً بالقوة بالنسبة إلى سن الكهولة . 


وقصارى القول ان انقسام الوجود إلى وجود بالقوة ووجود الفعل يمكن ان يعد 
رداً على الفلاسفة الايليين الذينجعلوا الوجود نقيض العدم بلا وسط. ويعود الفضل 
إلى آرسطو في الول بوجود هذا الوسط » وهو الوجود بالقوة . 


د أقسام العلل وأحوانها 

العلل عند ارسطو أربعة أقسام : العلة المادية » والعلة الصورية . والعلة الفاعلية . 
والعلة الغائية . مثال ذلك ان للسيرير علة مادية وهي المحشب الداخل في تركيبه 
وعلة صورية : وهي شكله وصورته : وعلة فاعلية وهي الي يكون عنها وجوده . 
وعلة غائية وهي الي من أجلها يوجد . فالعلة المادية والعلة الصورية علتان ذاتيتان 
يتكون منهما الشي ء» و يعلم ببماء/ كنا يتكون السرير من لكشب والشكل. اما العلة 
الفاعلية والعلة الغائية فامهما غير ذاتيتين للشيء » لان الفاعل هو المبدأ الذي يكون منه 
وجود الشىء ؛ ولآن الغاية هى الغرض الذي من أجله يوجد . 


والفرق بسن الغاية 2 والصورة 2 والمادة 3 والفاعل ع أن الغاية عا هى شىء 
قم سار العلل )؛ وهي علة العلل » اما من جهة ما هي موجودة في الاعيان فامها 
قد تتأخر عن المعلول . واما العلة الفاعلة والعلة المادية فائمهما تتقدمان على المعلول 

اضف إلى ذلك ان العلة قد تكون علة الشيء بالذات مثل الطبيب للعلاج» وقد 
تكون بالعرض مثل ارتفاع العمودءفانه علة سقوط الحائط بالعرض . 
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والعلة قد تكون بالقوة كالنجار قبل ان ينجر » وقد تكون بالفعل كالنجار حينما 
ينجر . وقد تكون العلة قريبة : وقد تكون بعيدة » وقد تكون جزئية » وقد تكون 
خاصة : وقد تكون عامة . 


؟ ‏ الحركة : طبيعتها » وسببها . وازليتها 
الطبيعة في نظر آرسطو عبدأ الهركة ٠‏ ولذلك كانت دراسة الحركة داخلة 
وااجل الطبعي ‏ 


وللحركة لواحق : فانا خاصة بالاجسام الطبيعية المتصلة » والمتصل اما ان 
يكون متناهياً أو غير متناه » وهي ممتنعة بغير مكان وخلاء وزمان. ولذلك وجب 
البحث في العلم الطبيعي عن جميع هذه اللواحق . أي عن المكان والزمان والحلاء 
والمتناهي واللامتناعي . 


ولتثرك الآن الفحص عن يه اللواسدق » ولنقتصر على البحث في طبيعة الحركة » 


١‏ الحركة بالحملة انتقال من القوة إلى الفعل » فهي اذن وسط بين القوة المطلقة 
والفعل التام : او قل إذا شثت اها فعل ناقص يتجه إلى التمام. وانحاد الصورة بالمادة 
سبب الحركة والتغير ء فالصورة تحرك المادة » والمادة تتحرك لتأخذ شكلا” 
من الأشكال.ففي أسفل العالم هيولى خخالصة تتحرك لتتحد بالصورة » وينشأ عن 
انحادها بالصور المتعاقبة كائنات محتلفة : كالنبات فان صورته ارقى من صورة اللحماد» 
وكالحيوان فان صورته ارقى من صورة النبات » وهكذا دواليك» حى تصل إلى 
صورة الانسان المتصف بالفكر. وقصارى القول ان كل ما هو مادي فهو متحرك» 
والعلم الذي يبحث في الموجود المتحرك حركة محسوسة بالفعل أو بالقوة هو العلم 
الطبيعي . 


وللحركة عده أنواع لايمكن محديدها الا بالرجوع إل معى أعم منهاء وهو التغير 
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أو الصيرورة» وكل تغير فهو انتقال من طرف إلى ضدهء وعلى ذلك فلا تغير من 
اللاوجود إلى اللاوجود اذ ليس بينهما تضاد » بل التغير لا يكون الا من اللا وجود 
إلى الوجود » أو من الوجود إلى اللاوجود » أو من الوجود إلى الوجود . 


فالتغير من االلاوجود الىالوجود ليس حركة وانما هو كون, لأن الحركة تقتضي 
وجود المتحرك قبلها » والكلام هنا على كونه» أي على وجوده بعد لا وجوده. ثم ان 
الحركة وسطأ ولا وسط سن اللاوجود والوجود : 


والتغير من الوجود إلى اللاوجود ليس حركة كذلك » وانما هو فساد » لأنه لا 
وسط بين الوجود واللاوجود » ولأن الانتقال من الاول إلى الثاني لايكؤن بالتدريج 
بل يكون فجأة .. 

فلم يبق اذن الا النوع الثالث وهو انتقال الشيء نفسه من وجود إلى وجودء أي 
من حال كانت له إلى حال لم تكن له . 


وكل حركة فهي انما تكون في امر يقبل الزيادة والنقصان » وليس شيء من 
الواهر كذلك» واذن لا شيء من الحركة في اللحوهرء واذا كان الحوهر يتغير 
فسبب ذلك انه عرضة للكون والفساد » وكون الحواهر وفسادها ليس حركة وائما 
هو تغير . 

والاركة لا نحدث الا في ثلاث مقولات » وهي الكيفية» والكمية» والمكان » 
فالحركة الى في الكيفيات تسمى « استحالة » » والحركة الي في الكميات تسمى « ثموا » 
او ذيولا او تخلسخلا” او تكائفاً » والحركة الي في المكان تسمى ثقلة . 

واما الزمان فا وجوده للجسم انما يكون بتوسط الحركة فكيف يتضمن اللحركة؟ » 
وكذلك.سائر المقولات : كالاضافة ) والوضع » والملك » والفعل» والانفعال» فهي لا يصح 
ان يوجد فيها حركة . وجملة القول ان الحركة هي انتقال الشيء من الوجود إلى 
الوجود على صورة تغير ني الكيف او الكم او المكان . 
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؟ ‏ وكل حركة في جسم فههي اما توجد لعلة محركة: وهذه العلة المحركة هي 
الي يجب أن ينسب اليها التحريك : ولا يجوز أن يقال ان الحسم يدرك نفسه بتلك 
العلة المحركة. لآنه لو كان يرك نفسه بها لصار ععركاً ومتحركاً نحركة واحدة» 
وهذا عال 8 


ومعبى ذلك أن المادة لا تتحرك بنفسها بلتحتاج إلى مبدأ يحركها » وهذ المبدأ 
المحرك هوالله: وهوالمحرك الاول: والعلة الغائية الى تجذب كل ثبىء إليهاء فيتحرك 
على سبيل الشوق إلى علته» راذا كان العالم قدي فمرد ذلك إلى أن العلة الأولى الي 
نحركه قديمة وثابتة» وهى هي داتمء وقدرتمها على احداث المعلول واحدة . فلو 
فرضنا زماناً لم يكن فيه حركة للزم عن ذلك أن لا يكون هناك حركة ابداً. ذلك لآن 
المحرك قديم: ولا يعقل أن يوجد دون وجود الحركة معه. لقد ظن ( انكساغوروس ) 
ان العقل قد حرك الأشياء » بعد أن ظل ساكتاً زماناً لا نباية لهء وهذا قول باطل » 
لأنه لا يبين السبب الذي حمل العقل على تحر يك الأشياء في وقت دون ادر فضاد” 
عن أنه يضيف إل العلة الأول تغيراً . ولا يمكنك أن تقول انه كان هناك ما يعوقه 
عن التحريك»: وانه كان غير قادر فقدرء أوغير مريد فأراد» أو غير عالمفعلم فإن 
ذلك كله يوجب الاستحالةء أو يوجب أن يكون شيء آخر غيره هو الذي أخخره 
عن التحريك » وظن ( انبا دوقليس ) ان العالم يمر بدور حركة يتبعه دور سكون 
يليه دور حركةء وهكذا إلى غير نباية » وهذا أيضاً قول باطل لا يقوم على أساس 
ثابت» لأنه ما دام مبدأ الحركة واحداً وثابتا“فان اركة يجب أن تكون مطردة ليس 
فيها صعود ولا هبرط . 


وسواء أنارت إلى الحركة من جهة المتحرك: آم من جهة المحرك؛ أم من جهة 
الزمان»فإنك لاتستطيع أن تقول أن لها بداية. أما من جهة المحركء فان جميع الدركجات 
تنتهي إلى رك أول غير متحرك » فاذا كان المحرك الأول سرمدياً كانت الحركات 
سرمدية . وأما من جهة المتحرك وهو الحامل للحركة»ء فانه لا بد من أن يكون له 
جرك خحركه » ولا بمكن أن يكون كل رك متحركاً 2 وأما من جهة الزمان وهو 
مقدار الحركة» فانه اذا كانت الحركة أزلية وجب أن يكون الزمان أزلياً مثلها . 


كل 


واذا علمنا انكل متحرك فهو متحرك بشىء آخر إما مباشرة وإما بواسطة» وجب 
في كلا الحالين ان ينتهي تسلسل الحركات إلى محرك أول بحرك الأشياء ولا بتحرك 
معها . ومعنى ذلك كله أن الحركة أزلية» لأن المحرك أزلي وأبدي» وهو العلة الأولى 
الي ترك كل شيء » وهو الموجود الداتم الثابت » وهو الله . 

“ا وهذا المحرك الاول» الذي لا يحركه شيء خارج عنه لا بحركة ذائية ولا 
بحركة عرضيةءانما هو واحد لا أجزاء له ولا أبعاد له » لأنه ليس جمماً. وانما 
هو علة غائية » ومعقول» ومعشوق . 


فهو اول" ليس يسم لأن الحسم متناه + وانى للجسم المتناهي تحريك العالم حركة . 
أزلية وأبدية لا حد ولا نباية لها . 


وهو ثانياً علة عائية بمعى أن جميع الموجودات تتحرك من أجله 3 لأنه امير 
بالذات» وجميم السماوات تشتهى أن نحيا حياة شبيهة يحياته؛ فتحاكيه بالتحرك 
حركة متصلة دائمة: وهى الحركة الدائرية المتصلة , 


وهو ثالثاً معقول» لانه فعل محض.وفعله هو التعقل المَائم بذاتهء والتعّل بالذات 
ا هو تعقل الأحسن بالذات » أي تعمل اهبر الأعلى » فهو اذن بذاته عقل وعاقل 
ومعقول . يعقل ذاته ولا يعقل العالم » لآنه اذا عقل العالم اتحطت قيمة تعقله فما 
بالك اذا كان هنالك في العالم أشياء : يرى أن عدم معرفتها ير من معرفتها . 

وهو رابعاً معشوق لذاته» لأنه علة الحير والنظام» يحرله العقرل من حيث هر 
موضوعشوقها وحبها »ويرك السماء الأولى على أن لها نفسأ» ثم تنتّلحركتها إلى الأفلاك 
فيحرك بعضها بعضاً » وهكذا يرك الكل على سبيل الشوق لانه علة غائية . 
ومن الادلة على وجود الله ان وجود اوسن يفرض وجود الأحسن » وان وجيود 


الغائية في العالم يوجب أن تكون هلك غاية ليس وراءها غايةء وهى غاية الغايات . 
واذا كان في العالم حركة متصلة في المكان. وهي'الحركة الدائرية الأزلية؛ وجب أن 


ابا 


يكون هناك جوهر أزلي محدث للحركة بالفعل لا على سبيل التماس بين المحرك 
والمتحرك بل على سبيل الشوق . 


أما العالم فهو متناه لأآنه جسم ء (وابليسم يحدة سطح بالضرورة) وهو واحدء ومنظم 
وجميل : وحسنء وهو قديم بمادته» وصورته: وحركته © وانواع موجوداته 
وهو كروي الشكلءلأن الدائرة أكمل الاشكال ٠‏ ولانها الشكل الوحيد الذي يمكن 
معه للكل أن يتحرك حركة أزلية أبدية . 


وقصارى القول أن عالم أرسطو عالم متناه » وله مرك أول ينحركه حركة أزلبة 
وأبدية»ولا يتحرك معه : وهذا المحرك الاول عمقل . وعاقل » ومعقول ؛ يعقل 
ذاته ولا يعقل العالم » وهو معشوق بذاته لأنه خير . وني هذا العالم المتناهي نظام 
يتجلى ني طبائع الأشياء وصورها » وطبيعة الخسم مبدأ حركته » والكون والفساد 
اللذان نشاهدهما في هذا العالم لا يعبريان الاجناس والانواع : بل يعتريان الكائنات 
الحزئية » وتفسير نظام الكون بماهيات الأشياء وطبائعها مختلف عن تفسيره بالدركات 
الالية على النخو الذي ذهب اليه الماديون. وسنبين عند كلامنا على فلسفة ابن سينا 
كيف استطاع هذا الفيلسوف أن يغسر علاقة المحرك الأول بالعالم » وكيف جعل 
لكل فلك من الأفلاك نفساً ركه . وعقلا مفارقاً هو موضوع شوقه وحبه . 


“' - النفس الانسانية : معر فتها الحسية ء والعقلية 
5 - تعريف النفس 
ان نسبة النفس إلى الحسم الحي كنسبة الطبيعةءاو الصورة»ء إلى الحسم غير الحي . 
واذا كانت الطبيعة مبدأً الحركة » فإن النفس مبدأ الافعسال الحيوية على 
واذا كان الانسان مؤلفاً من مادة هى بدنه » وصورة هيى. نفسه » وجب أن يكون 
العلم الذي يبحث في النفس جزءاً من العلم الطبيعي » لآن هذا العلم يبحث في الوجود 


72 


المتحرك حركة محسوسة بالفعل أو بالقوة . والمنهس الصالح للبحث فى موضوعات هذا 
حر كه خسو ل أو د هو صو 
العلم هو منهج الاستقراء والقياس . 


وإلنفس عند آرسطو تعريفان: الاول قوله: «ان النفس كمال أول لحسم طبيعي آلي » 
والثاني قوله : «ان النفس هىما به نحيا ونحس وننتقل ثي المكان ونعةل». وهذا التعريف 
الثاني أو ضح من التعريف الأول : لأنه يعرف النفس بالافعال الصادرة عنها , أما 
التعريف الاول فهو مستخرج هن آراء آرسطو ثي المبادىء الطبيعية: وهو يتضمن 
اصطلاحات تحتاج إلى التفسير . فقوله ( كمال أول ) عي أن النفس صورة الحسم 
الجوهرية : وقوله ( جسم طبيعي آلي ) يعني أن الجسم مؤلف من آلات ٠‏ أي من 


ب - علاثة النفس بالبدن 

قلنا أن النفس صورة البدن. فاذا كانت الصورة ملابسة للمادة في الوجودء كان لا 
بد من أن يكون بين التفس والحسد 'علاقة وثيقة. فالانفعالات»مثل الغضب واللدوف 
والفرح والحزن والبغض والمحبةءلا تصدر عن النفس وحدها » بل تصدر عن المركب 
من النفس والحسد » وكذلك الاحساس فهو فعل للنفسش يم عشاركة أعضاء الهس 
الي في البدن . أما العقل فهو كذلك مفتقر إلى إدراك حمسبى وتخيل . وهذان لا 
بتمان إلا بمساعدة المسم . ومعى ذلك كله .ان الانسان مركب من نفس وجسد » 
والذي ينفعل ويحس ويتخيل إنما هو هذا المركب لا أحد جزئيه : فليس هناك 
اذن جوهران مختلفان أحدهما مادي لا يعقل . والآخمر روحى لا يحس” » وإنما 
الك جر آن توه واحد ' “وهنا نان كاقهاة الفررة المادة :+ واذاة كانك 
صورة الحسم الطبيعي لا تفارق مادته في الوجود كان مصير النفس تابعاً لمصير 
الجسم : فلا توجد بالفعل مستقلة عنه . وسنبين فيما بعد أن الذي يبقى من النفس 
بعد الموت إنما هو العمّل الذي أطلق عليه آرسطو أمم العمل الفاعل . 


ج - أقسام النفس 
تنقسم النفس عند آرسطو إلى ثلاثة أقسام وهي النفس النامية» والنفسر لخاسة 


/ 


والنفس الناطقة . ولهذه الاقسام ترتيب يدل على أن كل قسم منها يفرض وجود 
القسم الذي قبله . فالنفس الحاسة تفرض وجود النفس النامية 6 والنفس الناطقة 
تفرض وجود النفس الحاسة . واذا كانت النفس النامية موجودة ثي النبات دون 
الحس والعقّل » فان النفس الحاسة موجودة ب الحيوان » والنفس الناطمة موجودة 
في الانسان » ولذلك أطلق ابن سينا على النفس النامية أسم النفس النباتية . وعلى النفس 
الحاسة إسم النفس الحيوانية » وعلى النفس الناطقة إسم النفس الانسانية. . 


وفيما بلي وصف لوظائف كل من هذه النفوس الثلاث . 


د النفس الناهية . 

للنفس النامية ثلاث قوىءوهى القّوة الغاذية » والقوة المنمية : والقوة المولدة . 
أما القوة الغاذية فهي القوة التي تحيل جسماً آخر إلى مشاكلة الحسم الذي هي فيه . 
فالغذاء يفقد صورته ويتخذ صورة لمتغذي)وهو شبيه بالمتغذي بالقوة » مباين له 
بالفعل» ولذلك ذرى الحي يختار مواد معيئة فيمثلها أويفرز ما لا يلاتمه منها.: وأما القوة 
المنمية فهي قوة تزيد ني حجم المسم با يقبله من الغذاء لا في جهة واحدة كابلدماد 
بل في جميع جهاته على الشواء » وليس النمو ناشئاً عن فعل العناصر الداخلة في 
تركيب اللسم » وإنما هو ناشيء عن فعل النتفس . وأما القوة المولدة ذهي المّوة 
الي تأخذ من الحسم الذي هي فيه جزءاً شبيهاً به بالقوة » فتخلقه وتسويه حبى يصير 
شبيهاً به بالفعل .فالتوليد يحفظ النوع » كا ان الغذاء يحفظ الفرد . والتوليد مشاركة 
في الدوام والالوهية . وهذه المشاركة مطلب جميع الموجودات. وغاية أفعاها الطبيعية. 


ه - النفس الحاسة 
النفس الحاسة هي القوة اللي بها يتم إدراك .المحسوسات . والاحساس تمثيل 
أ- والمحسوس ثلاثة أنواع : أحدها المحسوس الحخاص بكل حاسة عا 


ا 


/م٠‎ 


حدة » والثائي المحسوس المشترك بين الحواس جميعاً » والثالكث 
المحسوس بالعرض . 

اا المحسوس الخاص فهو المحسوس التابع الحاسة معينة» ولا 
تستطيع حاسة أخرى أن تحسه » فاللون محسوس البصر » والصوت 
محسوس السمع » والطعم محسوس الذوق ٠‏ الخ . وليس في هذا 
النوع من المحسوسات مجال للخطأء لأن الحاسةء اذا كانت 
سليمة» لم تخطىء في موضوع محسوسها. أي في اللون» أو الموت 
مثلا”ء بل أخطأت في ماهية الشىء الملون: او الصائتاو أندطأت 
مكانه ْ 

وأما المحسوسات الشركة فهي الحركةء والسككونء والعددء 
والشكل» والمقدارء وهي أمور تدركها الحواس جميعاً بالحركة؛ 

. كادراك المقدار أو العدد بحركة العين أو اليد . 

وأما المحسوس بالعرض فهر مثل قرلنا: ان هذا الابيض اللون 
هو ابن فلان» فقولنا: (ابن فلان) محسوس بالعرض» لأن اتصافه 
بالابيض اتصاف عرضي ؛ ولان الحس لا يتفعل به من حيث 
هو كذلك . 

ولهذا التمييز بين أنواع المحسوسات خطورة كبرى بالنسبة إلى 
أخطاء الحواس » فان هذه الاخطاء ترجع إلى خخطل في التأويل . 
ويمكننا أن نصححها بالتجرية السابقة » أو بالتجرية الحاضرة : 
أو بالعقل والبرهان . 


؟ -أما الحواس فهي ظاهرة وباطنة : 


فالحواس الظاهرة هي البصر » والسمع » والشم ؛ والذوق 3 
واللمس » وقد رتيناها على هذا النحو محسب أثرها في الإدراك؛ أما 
ترتيبها بحسب أثرها في حفظ حباة الحيوان فهو على عكس ذلك » 
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فاللمس أول الحواس لأنه ضروري للياة الحيوان » به يدرك 
النافع والضار واللاذ والمولم» وهو أساس التزوعءوإليهئرجع -حاسة الطعام 
والشراب ء لأنه حاسة الحار والبارد » والرطب واليابس . أما 
سائر الحواس فلا تفيد الوجودءبل تفيد كال الوجود . أضف 
إلى ذلك أن اللمس منبث في اعمسم كله ؛ وجميع الحواس مركبة 
عليه » ويليه الذوق» ثم الشم » ثم السمع » والبصر . 


والحواس الباطنة هي الحس المشيرك » والمخيلة » والذاكرة . 

أما الحس المشترك فله ثلاث وظائف : الأولى ادراك المحسوسات 
المشتركة والمحسوسات بالعرض ؛»؛ والثانية إدراك الادراك اي الشعور» 
والثالثة التمييز بين المحسوسات في كل حس باعتباره جنساً (كالتمييز 
بين الأبيض والاخضير فِي جنس اللون ) » أو بين موضوعات الحواس 
المختلفة ( كالتمييز بين الاييض والمالح ) ٠‏ فان هذا التمييز 
لا بصدر.عن الحواس نفسهاء لآن لكل منها موضوعاً معينً» بل 
يصدر عن قوة واحدة تجتمع عندها جميع الصور المنطبعة في 
وان المي 

واما المخيّلة فهي قوة باطنة تستعيد الأثر الذي تركه الاحساس في 
اللفس» وتدركه بعد غيبة موضوعه. والفرق بين الاحساس والتخيل 
ان الأحساس متعلق بالشيء » على حين ان التخيل مستقل عنه ‏ 
وأن الاحساس صورة مطابقة للشيء » على حين أن التخيل قد 
يكون اختراعاً وتأليفة ‏ وأن الاحساس مفروض علينامن الخارج ؛ على 
حين أن التخيل تابع للارادة في موضوعه وزمانه. وجملة القول 
أن التخيل احساس ضعيفء ولكن تأثيره في الاحلام » والامراض» 
والانفعالات قد يكون معادلا لتأثير الاحساس» أو أشل منه . 

وأما الذاكرة فهي قوة باطنة تستعيد صور الأشياء الي سبق 
ادراكها في الماضي » وهي مبئية على المخيلة لأن الذكر ممتنع 


ذه 


من غير تيل . والفرق بين المخيلة والذاكرة أن المخيلة تقتصر 
على ادراك الصورةء على حين أن الذاكرة تدرك هذه الصورة 
وتعلم أنها صورة شبيء ثم ادراكه في الماضي . وقد تؤدي الذاكرة 
وظيفتها عفواً فيسمى فعلها ذكراً ؛) وقد تؤدي وظيفتها ارادياً 
فيسمى فعلها تذكراً » فالذكر مشترك بين الانسان والحيوان » 
أما التذكر فهو خاص بالانسان» لأنه يستلزم التفكير » _ويستعين 
بالارادة . 


و - النفس الناطقة 

النفس الناطقة هي العقل الذي به يتميز الانسان عن الحيوان » وهي غير قوة 
الحسء وغير القوّة المخيلة» لأن الحس لا يدرك الا الصور الحزئية . ولآن المخيلة 
تابعة للارادة » أما العقل فهو القدرة على ادراك الصور الكلية والماهيات,المجردة 
ادراكاً مباشراً . ان لكل شيء محسوس في نظر آرسطو مادة تميزه عن غيره من 
الأفراد: وصورة توحد بينه وببين جميع أفراد النوع . والمادة والصورة متحدتان: 
أما المادة فهي القوة الي تتجه نحو الفعل » وأما الصورة فهي الفعل الذي تتحقق فيه 
القوة» فلا وجود اذن لاحداهما دون الأخرى. الا.أن العقل يستطيع أن يدرك الصورة 
مجردة عن المادة» فيتتزعها من الموجودات الحسية.ء ويؤلف منها المعبى الكلي» ولا 
وجود لهذه الصورة المجردة» ولا لهذا المعبى الكلي؛ الا ني العقل . 


وكا بستطيع العقل أن يدرك الماهيات مباشرة فكذلك يستطيع أن يدرك الحزئيات 
الي تتحقق فيها الماهيات» مثال ذلك أنه يدرك ماهية الماء» ويدرك ان هذا الشيء 
المدرك بالحس ماء . فاذا نظرت اليه من جهة ما هو مدرك للماهيات سمي عقلا” 
نظرياً » واذا نظرت اليه من جهة ما هو مدرك للجزئيات» حاكم عليها بالحير أو 
بالشرء سمي عقلا" عملياً . 


والمعقولات موجودة بالقوة في الصور المحسوسة» ولذلك كان الاحساس ضروريا 
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وكذلك التخيل فهو يقدم للعقل مادة التعقل . قال آرسطو : الاحساس ليس علماً » 
لأنه لا يدرك الا الفرد ء ولأن العلم لا يشتمل الآ" على ما هو كلي وعام . ولكن 
الاحساس نقطة الابتداء الضرورية للعلم » ومن كان فاقد الاحساس لم 
يتعلم شيئاً . والنفس لا تفكر أبداً بغير صور » ومع ذلك » فان وجدت الصور 
المعقولة داخل الصور المحسوسة؛ء فان وجودها فيها انما هووجود بالقوة» ولا نستطيع 
ان ننقل هذه الممكنات من.القوة إلى الفعل , ولا أن ندرك الماهيات العقلية بالحخدس 
الا بتأثير قوة أعلى منها. وهي العقل الفاعل» وبعبارة أخرى إن العقل المنفعل .يبي ء 
لنا مادة المعرفة ء أما العقل الفاعل فيصوغ لنا صوربها . أضف إلى ذلك أن المعرفة 
لا يمكن أن تكون استدلالية كلها . لأننا لا نستطيع أن نبرهن على كل شيء » 
فكل برهان يستند إذن إلى أوليات لا يمكن البرهان عليهاء ولا تحتاج إلى بر هان. 
والملكة ابي مها ندرك هذه المبادىء هي العقل الفاعل » وهي وحدها تصل الينا من 
الخارج: وهي وحدها إلطية . 


فهناك إذن في نظر آرسطو عقلان : عقل منفعل » وعقل فاعل» والدليل على ذلك 
قوله : يحب أن يكون في النفس تمبيز يقابل التمييز العام بين المادة والعلة الفاعلة الي 
نحدث الصورة في الادة. فالعقل الممائل للمادة هو العقل المنفعل» والعقل المماثل 
للعلة الفاعلة هو العم لالفاعل» ونسبة هذا العمل الفاعل إلى العقل المنفعل كنسية الضوء 
إلى الألوان: يحولها من ألوان بالقوة إلى ألوان بالفعل. وهذا العقل الفاعل هو العقل 
المفارق » وهو غير منفعل» وغير ممتزج بمادة » لأن ماهيته هي الفعل. والفاعل 
أشرف من المنفعل: كا ان المبدأ الذي يحدث المعقولات أشرف من المادة . 


لقد زعم الاسكندر الافروديسي أحد شراح آرسطو أن هذا العقل الفاعل المفارق 
للمادة هو الله. وزعمابن سينا انه مفارق للانسان » وهو عنده العقل العاشر المحيط 
بعالم الكون والفساد » واختلاف الشراح في تفسير ماهية هذا العقل يرجع إلى ما في 
أقوال آرسطو من غموضض» ولعلنا نستطيع أن نزيل هذا الغموض بتلخيص نظرية 
أرسطو في العقل على النحو الذي فعله ( أتيان جيلسون ) » فقد جاء في تلخيصه 
مايل : 


8م 


١‏ ان في كل كائن طبيعى أو صناعي مادة وصورة: فالمادة هي الكائن بالقرة» 
والصورة هى الى تنقل هذا الكائن من القوة إلى الفعل فتحدث فيه كل 
ما يتصف به جنسه . فمن الضروري اذن أن يكون في النفس أيضاً عقل بالقوة 
قابل» لأن يصبح كل شيء: وعقل فاعل: قادر على أن يحدث كل شيء. 


؟ - ووظيفة هذرا العقل الفاعل نقّل المعقولات من حالة الو-بتود بالقوة إلى حالة 
الوجود بالفعل : فهو اذن كالضياء بالنسبة إلى رؤية الأشياء: فانها عندما 
تكون في الظلام تكون مرئيات بالقوة» حنى اذا انتقلت من الظلام إلى النور 
أصبحت مرئيات بالفعل , 


. - 8# وهنا العمل الفاعل عمل مفارق غير قابل للانفعال : لأنه ني جوهره 
فعل لا يدخله تركيب : وهو أزلي لا تلحقه الفناء . 


4 أما العقل المنفعل» وهو مجموع المعقولات الحخاصلة للنفس؛ فهو قابل للفساد 
لا ستطيم أن يؤدى وظيفته الا بتأثير العقل الفاعل . 
ولا يستطيع أن يؤدي ير العقل الفاعل 


ومعى ذلك كله أن العقل الفاعل يؤثر في العمل المنفعل . فيحدث فيه المعقولات 
المجردة عن لواحق المادة » ويجعل ما كان معقولا” بالقوة معقولا” بالفعل . فنسبة 
العقل الفاعل إلى المعقولات كنسبة النور إلى المرئيات» وإذا فارق هذا العّل كدورة 
المادة عاد إلى طبيعته الي افقده اتصاله بالحسد شيئاً من نقاومما وصفاما . 


فالعقل الفاعل وحده خالد» أما العقل المتفعل فهو فاسد يعتريه الفناء » وسبب ذلك 
أن العقل المنفعل عقل هيولافيء وجميع قواهء من إدراك حسي؛ ونخيل» وتذكرء 
إنما هي قوى غير مجردة عن اللواحق الحسية» وغير مبرأة من علائق المادة من كل 
وجه . فهو إذن عقل غير مفارق » أما العقل المفارق فهو العقل الفاعل » لانه 
متجرد بذاته عن المادة» فاذا فارق المادة فقد قوة الحمس» وقوة التخيل» وقوة التذكر» 
وعاد إلى ما هو عليه بحسب ذاته وطبيعته » ومع أن بعض نصوص آرسطو تثبت 
بنَاء العقل على الاطلاق؛ منفعلا” كان أو فاعلا"؛ الا" ان القول يلود العقل الفاعل 


ه4م4 


وحده أقرب في نظرنا إلى روح مذهبه.والدليل على ذلك قوله: وهو (أي العقل 
الفاعل) وحده خالد » وقابل للمفارقةء وقوله: أن هذا العقل يصل الينا وهو حاصل 
على وجود ذاتي غير فاسد . 

ولسنا نستطيع أن نقول أن النفس الناطقة مخلوقة»فان آرسطو لم يعرف فكرة 
الحلق » ولا أن نقول بالتناسخء لآن أرسطو جعل للعلل الفاعلة فقط وجوداً سابقاً 
على معلولاتها » أما العلل الصورية فقّد جعلها مساوقة لمعلولاتما في الوجود . وغاية 
ما بمكن النظر فيه هو بقاء الصورة بعد اتحلال الحسم المركب» لا تقدمها عليه . 

ولكن من أين يأني العقل ؟ ذلك ما سنتكلم عليه عند شرح آراء فلاسفة العرب » 
أما آرسطو فانه لا يحيب عن هذا السؤال بوضوح تام . 

ز الحياق العقلية 

تختلف النفس الانسانية » عن النفس ال حيوانية بقدرتها على ادراك الصور المشتركة 
بين الأشياء المنجانسة » وعلى ادراك الحقائق الكلية المحيطة بالظواهر الطبيعية المتغيرة . 

ان لكل عضو من أعضاء اللسد وظيفة تخصّهء فوظيفة العين البصر » ووظيفة الاذن 
السمع » اما الانسان بجملته فان له وظيفة خاصة بهء وهي ادراك الكليات . 

لا شك ان الانسان ذو حياة نباتية وحياة سحاسة كغيره من الحيوانات» ولكنه ليس 
انساناً بحياته النباتية وحياته الحيوانية: وإنما هوإنسان بنفسه الناطقة الي يتميز بها عن 
غيره من الكائنات . ومعبى ذلك أن «:بيعته توجب عليه أن يعيش عيشة عقليه توصله 
إلى الخير والسعادة . 

ولكن كيف يستطيع الانسان أن يصل إلى السعادة ؟ للاجابة عن هذا السؤال نقول: 
ان وصول الانسان إلى السعادة رهن بسلوكه سلوكا متفقاً مع شرو ط الحياة الخاصة 
بطبيعته» وهي أنه ذو نفس ناطقة تفكر في الوجود» وتعقل ذانها » ومنى فكرت 
النفس في شروط حياما آثرت الاعتدال على الافراط والتفريط » لأن كل فضيلة 
حد وسط بين حدين متقابلين » فالكرم وسط بين اابخل والتبذير » والشجاعة 
وسط بين التهور والحبن »ومن ثم فان العاق ل يتجنب هذين الطرفين ويلتزم الالمتدال بينهما. 
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والفضائل خلقية وعقلية» فاذا أردنا أن نعلم ما هي السعادة» وجب علينا أن 
ننظر في الفضائل العقلية» كما نظرنا في الفضائل الحلقية» وان نفحص عن أحسن 
الفضائل فنقول : العقل عقلان» نظريء وعملى » أما العقل النظري فموضوعه 
الكلي الضروري ٠»‏ وأما العقل العملي فموضوعه الوسائل اللتزثية اللازمة لارضضاء 
الشهوة المستقيمة. ويشترك العقلان في أنهما يطلبان الحقيقة» لكن النظري يطلب 
الحقيقة الدائمة » والعملٍ يطلب الحقيقة في موقف ما . ويختلف العقلان في منهج 
البحث » فان النظري هبط من المبادىء إلى النتائج » أما العملي فيترقى من آنخر 
نتيجة إلى أعلى مبد! ؛ أي ان آخر طرف يببط اليه النظري هو أول وسيلة يدركها 
العمل » والطريقان طريق واحدهوان اختلفا في الانجاه . 


والفضائل العقلية هي العلم » والفن ٠‏ والحكمة العملية" » والفهم 
والحكمة النظرية؛ فأما العام فهر معرفة الكلي الضروري» وأما الفن فهو الملكة البي 
تؤهلنا لصنع أشياء مطابقة لقواعد الحكمة » وأما الحكمة العملية فهي العلم السيامي » 
وهي تشمل أيضاً حياة الفرد» لأن الفرد لا يستطيع أن يحيا حياة كاملة في دولة فاسدة» 
فالحكمة العملية تتضمن الفضيلة» والفضيلة تتضمن الحكمة العملية» لأن الففسيلة 
ليست عملا" بالطبع وإثما هي عمل بالخير لأنه خير » أي فعله مع معرفته ومعرفة 
أصوله ونتائحه » ولذلك كان الفاعل الذي يفعل الحير بناء على إشارة رجل آخخر 
أقل قيمة من الذي يفعل الحير بناء على حكمته الخاصة. وغاية الحكمة العملية قيادة 
الانسان نحو. خيره الأعظم ٠‏ فأعى درجات السعادة هي الاتصاف بالحكمة » وير 
الانسان إنما هو بمزاولة الحياة العقلية على أكمل حال كل أيام حياته . ومن توهم 
ان المثابرة على العمل غير ضرورية لبلوغ الكمال كان كالمريض الذي يريد الشفاء 
ولا يثابر على تناول العلاج . إن خطافاً واحداً لا يبشر بالربيع » وكذلك سعادة يوم 
واحد لا تدل على السعادة الكاملة الثابئة . 


ولسنا نريد الآن أن نتكلم على أنواع الفضائل؛ ولا على الأخلاق والسياسة: فان الببحث 
في هذه المسائل خارج عن نطاق يحثنا » وما أشرنا إلى الفضائل العقلية في هذا الفصل 
إلا لنبين وظيفة العقل في توجيه الارادة إلى اختيار الاحسن والافضل . وأشرف 
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الفضائل في نظر ارسطو فضيلة العقل النظري» لأنه أشرف جزء فيئاء وهو اساس 
الحكمة النظرية ومو ضوعه اشرف المو ضوعات. 
ه ‏ خاتمة البحث 

يقول آرسطو في كتاب ها بعد الطبيعة : « من العدل أن نعترف أن الحقيقة الكاملة 
عسيرة المنال» وأنبها لا تنال إلا تدريجآ بتعاون الحهود » بحيث إن إنتاج كل واحد 
من الفلاسفة يكاد لا يذكر : ولكن مجموع جهودهم يؤنى نتائج خصبة . وليس 
من العدل أن نقتصر على مدح المفكرين الذين نشاطرهمآراءهم فقط » ولكن من 
العدل "كذلك أن تمدح الذين لم يعرضوا علينا الا تفسيرات سطحية » لألهم هم أيضاً 
شاركوا في إقامة صرح العلم وساعدوا على تنمية قوتنا الفكرية, )١(‏ 
وحقيق بنا في باية هذا الفصل أن نحكم على آرسطو بما حكم به هو على 
غيره » فهو الفيلسوف الحق الذي سيطر على الفكر البشري مدة طويلة من. الدهر. 
قال هيجل : « اذا ها عدا امرؤ مهذباً للبشرية فذاك بلا مراء ائما هو آرسطو . . فان 
ذهنه الثاقب قد نفذ الى كل ارجاء الوجدان الانساني» ولبث مدة أجيال طوال عماداً 
أوحد لازدهار الفكر ». « وكل من عانى التفكير يعلم مقدار صعوبة الجد والتعريف 
والبلوغ إلى الحقيقة. وقد أعطانا آرسطو حدوداً وتعاريف لا نحخصى في جميع فروع 
المعرفة . وهدانا إلى حقائق لا تقدر . صنف العلوم واشتغل بها علماً علمآً » فكان 
المعلم الأول في كل علم منها ؛ وخلف لنا كتباً كانت ولا تزال أصولا” لا غنى 
عنها ؛ [1) . وسنبين لكم عند البحث في فلسفة المشاهير من العرب امهم قاء سلكوا 
طريقة أرسطاطاليس في معظم ما ذهب إليه وانفرد به » سوى كلمات يسيرة 
رأوا فيها رأي أفلاطون والمتقدمين . 





١ ما بعد الطبيعة م؟ » ف‎ )1١( 
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١‏ - محختارات من آثار آرسظر 


قال آرسطو : 

«١‏ ريبما يكون ملاثما أن ندرس الحير في معناه العام » فندرك إذن المعبى 
المضبوط الذي يفهم من هذه الكلمة . ومع ذلك فاني لا أخفي أن يمنا من هذا القييل 
مكن أن يكون بالنسبة لنا من الحرج بموضع ما دام ان مذهب «المثل» قد وضعه 
أشخاص أعزاء عليئا . ولكن لا شك في أنه سيعلم وسيرى كواجبء حقيقي من 
جانبنا أننا لصالح الحق ننتقد حبى آراءنا اللخاصة » خصوصاً ما دمت أدعي أني 
فيلسوف . وعلى هذا فبين الصداقة» وبين الحى ‏ اللذين هما كلاهما د 
أنفسنا » نرى فرضاً علينا أن نؤثر الحق . 


؟ إن الذبين أدخلوا هذا الرأي ل يفعلوا ولم يقبلوا « مثلا” » للأشياء الي كانوا 
يميزون فيها رتبة للسابقية واللاحقية . نقول اماع : « ان هذا هو الذي كان يمنعهم 
من أن يفرضوا « مثلا » للأعداد . فالخير مقول على السواء في مقولة الجوهر, ‏ 
وني مقولة الكيف» وفي مقولة الاضافة. ولكن ما هو في ذاته» أعبي الجوهرء هو 
بطبيعة نفسه سابق على الاضافة ما دام ان الاضافة هي زيادة وعرض للكائن . ويظهر 
انه لا يمكن أن يقرر بين جميع هذه الحيرات مثال مشترك . 


م نضيف إلى هذا أن الحير يمكن أن يظهر بصور مختلفة بمقدار صور الكائن 
نفسهء حينئف احير في مقولة والحوهر» إثما هو الله والعقل» وفي مقولة «الكيف» إنما 
هو الفضائل» وف مقولة «الكم, هو القياس» وي مقولة «الاضافةع» هو النافم 3 
وني مقولة «المى» هو الفرصة » وفي مقولة «الآين» هو الوضع المنتظم,والأمر كذلك 
بالنسبة لبقية المقولات . حينئذ بالبداهة احير ليس ضربآ من العام المشترك الجميعها » 
انه ليس واحداً ء لأنه ان يكنه فانه لا يوجد في كل المقولات بل يكون في واحد ٠‏ 
فقط , 
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4 - وفوق ذلك أيضاً فانه ما دام انه لايوجد الا علم واحد للأشياء الي تلدرج 
تحت مثال واحد » يلزم على ذلك ان لا يوجد إلا علم واحد لجميع اخيرات مهما 
كانت . ولكن الأمر بعيد عن ذلك » فانه يوجد عدة علوم حى بالنسبة حيرات 
مقولة واحدة . حينئذ علم الفرصة هو في الهرب علم الحركات العسكرية » وني 
الرض هو علم الطب » وعلم المقياس هو ايضاً علم الطب فيما يمختص بالاغذية » 
وهو علم الحمباز فيما يختص بالتمرينات . 


ه ‏ قد يمكن أن يتساءل أيضاً عما هو الشىء في ذاته » وماذا يعنى بتطبيق هذا 
التعبير ه في ذاته » على كل شيء . بالنسية للانسان في ذاته وبالنسبة إلى الانسان » 
الحل هو -حد واحل بعينه » وهو بد الأتان من حنهة كرئه اننانا » فللا يوجد من 
جهة ولا من أخرى أي فرق . واذا كان الأمر كذلك ني هذه الحالة لا يمكن أن 
يوجد كذلك فرق بين الحير في ذاته والحير من جهة أنهما كلاهما خير . 


5 - كذلك لا يمكن أن يقال أيضاً : ان اير في ذاته هو أكثر خيراً من كل 
خير آخر لانه يكون أبديا » ما دام في جنس, آخر ان بياضاً يبقى سنين طوالا” لا 
يكون من أجل ذلك أشد بياضاً من بياض لا يبقى الا" يوماً واحدا . 


لا ان مذهب الفيثاغوريين في طبيعة اير يظهر لي أكثر قبولاة » اذ يضعون 
الوحدة في السلسلة المرتبة ابي فيها يضعون احير أيضاً . وهذا الرأي قد اتبعهم فيه 
( سيفسزيف ) أيضاً . 


4- لكن لترك مناقشة هذه النقط الاخيرة الى ستجد موضعها في محل آخمر . 
بظهر أنه يمكن أن يعترض على هذا التفنيد الذي قدمناه آنفاً فيقال : ان المثل الي 
عمدنا إلى دحضها لا تنطبق على الحيرات من كل نوع ٠‏ وإنها لا تختص إلا بنوع 
واحد من الحيرات » وهي تلك الي تبتخى ونحب وحدها » في حين أن الأشياء 
الي تنتج هذه الخيرات» أو الي تساعد على حفظها بأي وجه كانء أو ترصد ما 
هو ضد لا وتبيده؛ لا تسمى خيرات الا بسبب تلك ومن وجهة نظر أخرى . 
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4 حينئف هذا التعبير بالحيرات يمكن بالبديبي ان يؤخد على معبى مزدوج 
فمن جهة اخيرات الي هي خيرات بلواتها » ثم الحيرات الأخرى الي ليست كذلك 
الا بفضل الأولى . ومن ثم يمكتنا أن نفصل ونيز الحيرات في ذاتها عن الحيرات 
الي تصلح لمجرد تحصيل نلك . ونبحث ما اذا كانت الحيرات في ذاتها على هذا 
الفهم هي حقيقة بينة ومندرجة نحت مثال واحد . 

٠‏ ولكزبديا ما هي بالضبط الحيرات الي يجب الاعتراف بأنها خيرات في 
ذاها ؟ هل هي الحيرات الي تبتغى أيضاً ولو كانت منعزلة مثل فكر ورأي » أم 
هل هي ايضآ اللذات الفلانية أو التشاريف الفلانية على الخصوص .وهي تلك الأشياء 
الي يمكن أن تبتغى أيضاً لأجل شيء ما آخر سواها » ولكنها مع ذلك يمكن أن 
تعتبر خيرات في ذاتها » أم هل لا ينبغي ان يعترف مطلقاً يخير الا للمثال وللمثال 
وحده . وحيتثئذ يصير المثال عبئاً وغير مفيد البتة . 


١‏ ولكنإذا كانت الأشياء ابي جثنا على تعدادها هي أيف خيرات في ذاتها 
يلزم أن يكون حد الخير بصراحة ني كل هله الاحوال المختلفة هو بعينه كحد 
البياض الذي هو واحد بعينه بالنسبة للثلج والاسفيداج . واذن بالنسبة إلى التشاريف 
والفكرة واللذات تكون الحدود اغياراً مختلفة جد الاختلاف من جهة أن كل هذه 
الأشياء هي خيرات . نستنتج اذن ان الحير ليس شيئاً من المشرك الذي يمكن درجه 
نحت مثال واحد لا غير . 


- ولكن كيف تسمى هذه الأشياء كلها خيرات . إنها ليست على الحفيقة من 
هذه المتفقة أسماؤها ( المشتركة ) وهذه المبهمة الي تملقها المصادفة . فهل هي مندرجة 
نحت تسمية واحدة » لأنها صادرة جميعها من مصدر واحد ء أو لأنها ترمي جميعها 
إلى غرض واحد ؟ أم هل لا يكون ذلك بالأولى لمجرد مشاببة ؟ حينثذ مثلا” النظر في 
الحسم له ٠‏ شابية بالفهم في النفس » ومثل الشيء الفلاني الآخر له مشاببة بالشيء 
القلاني الآخر . 

١‏ - ولكن ربما يلزمالآن ترك كل هذه المسائل إلى ناحية ..فان معابحتها بالضبط 
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المرغوب تتعلق على الاخص بمجزء آخر من الفلسفة . وقد يمكن أن يقال على التقريب 
مثل هذا بالنسبة للمثال . لانه اذا كان الحير الذي يسند إلى أشياء بهذه الكترة ويجعل 
عاماً لها جميعا هو واحد كا يدعى » او اذا كان شيئاً منفصلا موجوداً بذاته فإن 
من الواضح تماماً من ثم أنه لا يمكن أن يحوزه الانسان ولا أن يتعاطاهء واذن فالذي 
نبحث عنه الآن هو على التحقيق نخير من هذا النوع الأخير يستطيع الانسان أن 
يصل اليه . 


4 ولكن يمكن أن يرى من اللمنفعة الكبرى أن يعرف الخير في علاقته مع 
الحيرات البي يستطيع الانسان تمحصيلها وتعاطيها » لأننا والخير معروف على هذا النحو 
وصالح لأن يكون لنا ضرباً من النموذج نستطيع على وجه أحسن أن نكتشف اللخيرات 
الخصوصية الي تلاثمنا » وربما نصل إلى تحقيقها لأنفسنا بسهولة متى تنورنا في هذه 
التقطة . 


١9‏ - ومع اعتراني بأن هذا الرأي على شي ء من الوجاهة عظيم يجب علي مع ذلك. 
أن أقول : انه يظهر انه على خلاف مع الامثلة الي تقدمها لنا العلوم من كل صئف . 
ولو أنما كلها ترمي إلى خمير تطلبه » ولو أنها تميق إلى سد حاجاتنا فانها مع ذلك 
نهمل دراسة الحير في ذاته » وليس من الممكن افتراض أن جميع أرباب الحبرة 
والفنيين ينكرون مساعداً قوياً كهذا ولا يبحثون عنه البتة . 

5 وليس أسهل من أن يرى ماذا ينفع ا حائلك والبناء في فنهما الخاص معرفة 
الخير في ذاته» ولا كيف يصير المرء أحسن طبيب » أو أحسن قائد للجيش بأن 
يتأمل في مثال الحير . فليس من وجهة النظر هذه أن الطبيب يقدر عادة الصحة فانه 
لا يقدر إلا صحة الانسان ٠‏ أو بعبارة أحسن أنه يقدر على الخصوص صحة شخص 
بعينه » لانه لا يطبق الطب الا على حالات خاصة . ولكن أكرر أننا لا نذهب إلى 
أبعد من ذلك في هذا الموضوع . 

( علم الاخلاق إلى نيقوماخوس » ترجمة أنحمد لطفي السيد 
ص )188--18١‏ 


ذه 


الوه انالك 
نعو ما رأف روطو ارط لالم 


القام 


لا يسع الباحث في تاريخ الفاسفة العربية إلا" ان ينبّه إلى ظاهرة هامة من ظواهر 
الاتصال الثقافي » وهي ترجمة الكتب الفلسفية في المامي من اليونانية إلى السريانية » 
ومن السريانية واليونانية إلى العربية » ومن العربية إلى اللاتينية . 


ولسنا نريد الآن ان نفصل القول في جوانب هذه الظاهرة » ولكننا نريد أن 
نقول فيها قولا” واحداً » وهو ان الفلسفة العربية لم تنشأ عن مجرد الكشنف عن 
الكتب الفلسفية القديمة ؛ ولا عن مجرد الاتصال المباشر بين العرب واليونان » بل 
نشأت عن عدة مصادر»؛ وتكامات بالتدريج بعد استقرار الدولة العربية » واتساع 
سلطاما » واستحكام اسباب الحضارة فيها . والدليل على ذلك ان العرجمة لم تكن 
مقصورة على النقل من اليونانية وحدها » بل شملت اليراث الثقاي الضخم الذي 
تلقاه العربمن عدة لغات كالسريائية» والفارسية» والعبرانية» واهندية » والقبطية» 
والنبطية» واللائينية . 


وإذا علمنا ان الثقافة اليونانية انتقلت إلى الشرق بفضل فتوحات الاسكندر» وان 
هذه الفتوحات قد أدات إلى تأسيس مدرسة الاسكندرية ومدرسة انطاكية اللتين 
نقل منهما السريان ثقافة اليونان إلى مدارس نصببين» والرهاء وحران» وجندسابور» 
وان مدرسة حران كانت الملجأ الوحيد للوثنية اليونانية» والمعقل الحصين للصابثة؛ 
والديانات البابلية» والفلسفة الافلاطونية الحديثة » علمئا ان الاتصال بين الشرق 
والثقافة اليونانية لم ينم دفعة واحدة » بل تم على مراحل متعاقبة . ففي هله المدارس 
الي كانت مركزاً للفلسفة الافلاطونية الحديثة بدأ السريان بنقل الآثار اليونانية 
إلى اللغة السريانية قبل نقلها إلى اللغة العربية » فلما فتح العرب بلاد الروم وفارس » 
وأخذوا من الممضارة حظ وافرء تشوفوا إلى الاطلاع على العلوم الحكمية بما سصمعوه 
من الاساقفة والقساوسة المعاهدين لحمء ويما سمت اليه عقوهم من طلب العاوم 
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والصنائع والتفين فيها: فاستعانوا بالنساطرة واليعاقبة. و بعلماء مدرسة حرانععلى نقل 
الكتب الفلسفية من اليونانية أو ا إلى العر بية . واستمر هذا النقل زهاء ثلاثة 
قرون/من اوائل القرن الثاني حبى أواخر القرن الرابع للهجرة . وهذا كله يدل على 
ان حركة النقل لم تكن حركة بسيطة» 500 جميع العلوم 
العقلية وفروعها من عدة لغات » وجندت عدداً كبيرآ من علماء المسلمين وغير 
المسلمين المنتسبين إلى أجناس بشرية مختلفة . 


ابتدأ نقل الكتب اليونانية إلى اللغة العر بية في اوائل الَرن السابع للميلاد: ولكنه 
لم ينشط إلا في اواخمر القرن الثامن » ولم يبلغ ذروته إلا : في القرن التاسع . واول 
نه ل كان في الاسلام ثم" بفضل خالد بن يزيد بن معاوية الملقب بحكيم آل مروان . 
فقد ذكر ابن النديم في كتاب الفهرست ان هذا الأمير الاموي كان مولعا بالعلوم » 
فأمر» وهو مصرء باحضار جماعة من فلاسفة اليونان المتفصّحين بالعربية» وطلب 
منهم نقل كتب الكيمياء من اللسان اليوناني والقبطي إلى اللسان العربي . وكا أمر 
خالد بن يزيد بنقل بعض كتب الكيمياء وغيرها فكذلك أجاز عمر بن العزيز نقل 
بعض كتب الطب ؛ ولكن هذه الترجمات التي تمت في عهد بي أمية لم تكن سوى 
مقدمات لحركة النقل الكبيرة الي انتشرت بعد ذلك في الدولة العباسية . 


فقد ذ كر المؤرخون ان ابا جعفر المنصور طلب من ملك الروم ان يرسل اليه 
بكتب التعاليم مترجمة » فبعث اليه بكتاب (اقليدس) وبعض كتب الطبيعيات» 
فق رأها المسلمون واطلعوا على ما فيها » وازدادوا حرصاً على الظفر بما بقى منها: 
وذكروا أيضاً ان العرب نقلوا ني هذا العهد بعض الكتب الفلسفية من اللغة الفهلوية 
وذلك ان ابن المقفع الذي اشتهر بترجمة كتاب «١‏ كليلة ودمنة » نقل من الفارسية 
إلى العربية بعض كتب ارسطو طاليس» وهي » كتاب (قاطيغورياس)» وكتاب (باري 
أرمينياس ) » وكتاب (انو لوطيقا)ء وكتاب المدخبل المعرو ف بايساغوجي لفرفور يوس 
الصوري»؛ وعبرعما نقله بلغة سهلة قريبة المأخذ. ومن الكتب الي ثم نقلها في عهد 
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المنصور أيضاً كتاب ( السند هند ) للفلكي المندي ز برهمبكت ) الذي استخرج منه 
محمد بن ابراهيم الفز اري حساب حركات الكواكب » وعمل منه زيجاً مشهوراً , ١‏ 

أما في عهد هارون الرشيد فلم ينقل إلى العر بية” إلا" القليل من الكتب كبعض الكتب 
الطبية الي نقلها يوحنا بن ماسويه » وكبعض الكتب المنطقية الي أحضرها هذا العالم 
من بلاد الروم وتولى حذاق الترجمة نقلها بين بديه. 

وأما في عهد المأمون فقد نشطت حركة الترجمة نشاطاً كبيراً : وشملت كتب 
الرياضيات» والطبيعيات» والمنطق: والالميات: والاخلاق. وسبب ذلك أنه كان لهذا 
الحليفة كنا يقول ابن خطلدون رغبة شديدة في العلم» فأوفد الرسل على ملوك الروم 
قُِ استخراج علوم اليونائيين وانتساخها بالحط العربي. وبعث المأرجمين لذلك » 
فأوعى منه واستوعب » وعكف عليها النظار من أهل الاسلام » وحذقوا في فنوتما ظ 
وانتيت إلى الغاية. انظار مع فيهاء: وتتالفوا "كتير [من ن آراء المعلدم الأول » واختصوه 
بالرد والقبول لوقوف الشهرة عنده » ودونوا قٍِ 0 وأربوا على من 
تقدمهم في هذه العلوم (٠‏ . ولولا قيام المأمون كسس « بيت الحكمة ) سنة 
لاا هكلم 7 لظل نقل الكتب عماد” فردياً مبدداً » الله ان عناية المأمون 
باستخراج الكتب اليونائية » وتوسعه ني الانفاق على المرجمين . عله إلى أهل 
العقل والنظر» كل ذلك أدى إل انبعاث علو م اليونانيين في الاأسلام: حبى استهوت 
الكثير من الناس با قلدوه من معانيها » وجنحوا اليه من طرقها وأساايبها . 

وها نحن ذاكرون لكم الآن أسماء بعض المشاهير من الر جال الذي تميزوا في 
العهدبتقل أمهات الكت الفاسفية والعلمية . 


؟ ‏ المشاهير من النقلة 


لا كان ترتيب هؤلاء النقلة ترتيباً منطقياً مسب طبقا” نهم أو لغائهم أو علومهم 
لا يخلو من الصعوبات : رأينا ان نعرض اماي على عي نر يب ريال 
لوفياهم . 


)00( المقدمة »ء ص : 8947# من طبعة دار الكثاب أللبئاني .. بيروث . 
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-١‏ من هؤلاء النقلة يحيى بن البطريق المتوق سنة 8١١6  ه ٠٠١‏ م فقد كان 
هذا الرجل في جملة الحسن بن سهل » فولاه المأمون ترجمة الكتب الحكمية» الاانه. 
على حدقه في حسن تأدية المعاني» لم يوفق للتعبير عنها بألفاظ عربية دقيقة . وكانت 
الفلسفة أغلب عليه من الطب . ترجم كتاب ( طيماوس ) لافلاطون » وكتاب 
السماء والعالم ؛ وكتاب الحيوان » وكتاب الآثار العلوية لارسطو . وله جوامع 
كتاب النفس لارسطو أيضاً ؛ الا انه كا يقول القفطي كان لا يعرف العربية 
حق معرفتها . 


؟ - ومنهم الحجاج بن مطرء عاش في عهد المأمون وفسّر له بعض الكتب 
الفلسفية » وهو الذي نقل كتاب المجسطي لبطليموس» وكتاب أقليدس إلى العربية ٠‏ 


- ومنهم عبد المسيح بن ناعمة الحمهي المتوق سنة ١ه‏ ل هم م ترجم 
كتاب ( سوفسطيقا ) لارسطوء كما ترجم شرح يحبى النحوي لكتاب السماع الطبيعي 
وكتاب الربوبية ( اثولوجيا ) المنسوب خطأ إلى آرسطو . 


؟ - ومنهم يوحنا بن ماسويه المتوق سنة 45 ه- لاهلم م : وهو طبيب ماهر 
هاجر من جنديسابور إلى بغداد » فطلب منه هارون الرشيد ترجمة بعض الكتب 
القديمة: فيرجم له بعض الكتب الطبية» وحظي عنده بمنزلة عظيمة: فلما جاء المأمون 
ولا ورئاسة بيت الحكمة ؛ فجمع فيه حذاق المرجمين » وكان حنين بن اسحق ١‏ كارهم 
نشاطاً . واكثر تآليف يوحنا بن ماسويه ني الطب » وله كتاب ني المنطق سماه 
بكتاب البر هان . 


ه ‏ ومنهم حنين بن اسحق العبادي , ككل كه -_١1م_-ظلامم).‏ 
والعباد نصارى الحيرة الذين كانوا يدينون بالمذهب النسطوري» كان من ابرز 
العلماء الذين تولوا رئاسة بيت الحكمة يجيد الفارسية واليونانية والسريانيةوالعربية: 
ويقال انه لما كان يدرس الطب على يوحنا بن ماسويه أحرج صدر استاذه بأسئلته » 
فطرده وقال : ١‏ ما لأهل الحيرة والطب ٠‏ عليك ببيع الفلوس في الطريق » ء 
فذهب حنين إلى بلاد الروم » وتعلم الطب واتقن اليونانية » ثم عاد إلى البسرة 
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ولازم الحليل , بن أحمد واتقن العربية : ولا استقر ببغداد ولاه المأمون رئاسة بيت 
الحكمة . فأخذ يترجم من اليونانية إلى السريانية والعربية: وكان الحليفة بعطيه وزن 
ما يترجم ذهباً . كان يرجم بنفسه ويشرف على أعمال الأرجمين : وكا كان 
يترجم كثيراً» فكذلك كان يو لف كثيراً. ويضع الشروح لا يرجم ؛ ويلخص المطولاات 
ويصحح ترجمات السابقين . 

واهم ما نقله إلى السريانية من كتب ارسطو : كتاب العبارة ( باري ارمنياس ) » 
وكتاب ( انالوطيتا الثانية ) » وكتاب الكون والفسادء وكتابالنفس : ومقالة اللام 
من كتاب الدروف )- ومن كتب فرفوريوس الصوري: كتاب ( ايساغوجي ) . 

واهم ما نقله إلى العربية من كتب افلاطون : كتاب السياسة » وكتاب 
النواميس : وكتاب طيماوس ‏ ومن كتب آرسطو : كتاب المقولات » 
وكتاب الأخلاق ؛ وججرء من السماع الطبيعي - ومن كتت ( تامسطبوس ) 
تفسير مقالة اللام من كتاب الدروف . وكان من عادته ان ينمل الكتابمن السر يائية 
إلى العر بية: : قبل تله إلى العر بية : : الاآكتاب المقولات » فانه نقله من اليونانية إلى العر لية 
مباشرة » اضف إلى ذلك أنه كان يصاح بعض الكتب الي نقلها غيره ٠»‏ ككتاب 
السماء 2 الذي نقله ابن البطريق . وكتاب انا لوطيقا الاولى الذي نقله تيادوروس 

إلى العرني 

5 ومنهم قسطا بن لوقا البعلبكي ( 1١8‏ -88؟ه ‏ -86م-00وم ) 
وهو مناصل يوناني: ولد في بعلبك: وأتقّن العربية والسريانية» واجاد النقل. قيل انه 
كان بارعا في علوم كثيرة » فصيحاً باللغة اليونانية » جيد العبارة بالعربية ٠‏ ترجم 
كا يقول ابن النديم أصول المندسة لافلاطون:وقسماً من كتاب السماع الطبيعي 
لآرسطو: وشرحهذا الكتاب للاسكندر الافروديسي ويحسى 51 وشرح الاسكندر 
لكتاب الكون والفساد, وكتاب آراء الملاسفة المنسوب إلى فلوطرخس: وله من الكتب 
اطق . وكتاب شرح مذاهب اليونانيين وغيرها . 

/ا ‏ ومنهم اسحق بن حنين المتوق سنة 1844 ه ‏ وم ( وهو ف نجار بيه 
حنين بن اسحق قي الفضل وصحة النقل من اللغة اليونائية والسريانية الى اللغة العربية» 
الا" انه كان افصح منه بالعربية. عاون والده في بي تالحكمة؛ ونخدم المعتمد والمعتضد 
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والمقتدر من الخحلفاء العباسيين» ونقل عدة كتب من اليونانية إلى العربية مباشرةء كنا 
أعاد النظر في ترجمات أبيه . واليه يرجع الفضل الاكبر في التعريف بالفلسنمة 
اليونانية » لأنه نقل أو صححأكثر من نصف مؤلفات آرسطوء وكان اين رشد يعتمد 
على ترجماته في شروحه» حبى قيل ان ترجماته هي الدستور والقسطاس المستقيم . 
لأنها أوثق الترجمات وأدقها . والفرق بين اسحى وابيه حنين ان الاب عبي بنقل 

كتب بقراط وجالينوس إلى السريانية أو العربية أكثر من عنايته بنقل كتب الفلاسفة ء 
على حين ان الابن عبني بالفلسفة والظب + على حد سواء . واهم ما نقله اسحق إلى 
العربية من كتب افلاطون كتاب ( سوفسطس ) : ومن كتب أرسطو كتاب العبارة 
( باري ارمنياس ) ©» وكتاب ( ريطوريقا ) : وكتاب الكون والفساد » وكتاب 
النفس »؛ وكتاب الاخلاق بتفسير ( فرفوريوس ) وتفسير ( تامسطيوس ) »: وعدة 
مقالات من كتاب الحروف (لالهيات) » وله من الكتب سوى ما نقل إلى العربية 
كتاب تاريخ الاطباء : ومختصر مشجر لكتاب قاطيغورياس » وترجمة كاملة 
لكتاني ( ابوديقطيقا ) . ( وطوبيقا )إلى السريانية . 

8 - ومنهم ابو بشر متى بن يونس القنائي ( المتوق سنة 7ه 54١‏ م) وهو 
نسطوري من دير قبى : نزل بغداد في نخلافة الراضع : واليه انتهت رياسة المنطقيين 
في عصره : ترجم من كتب آرسطو الى العربية كتاب ( ابو ديقطيقا ) . 
اي انالوطيقا الثانية الذي نقله اسحق الى السريانية » وكتاب الشعر : وكتاب 
الكون والفساد بتفسير الاسكندر » وكتاب الاثان العلوية بشرح الامقيدورس 
وبعض المقالة الاولى من كتاب السماء والعالم . ومقالة اللام من كتاب الدروف 
بتفسير الاسكندر الافروديسي وبتفسير ( تامسطيوس ) ٠‏ ”ما ترجم إلى 
السريانية كتاب (سوفسطيقا). وله ايضا سوى ذلك تفسير كتاب المقوللات 
(قاطيغور ياس)» وتفسير كتاب العبارة» وتفسير كتاب (انالوطيقا الاولى)» وتفسير . 
كتاب ( انا لوطيقا الثانية )» وتفسير المقالة الاولى من كتاب طوبيقا » فهو قد فسر 
اذن الكتب الاربعة قي المنطق وعليها يعول الناس ف القراءة » وله ايضاً مقدمات 
صدر بها كتاب انالوطيقا وكتاب المقاييس الشرطية . 

ومنهم ابو زكريا بحيى بن عدي ( 4ه 45م 4لاؤم) وهو 
فيلسوف يعقوبي» قرأ على أني بشر متى » وعلى الي نصر الفاراني ء ونقل إل اللغة 


١6م‎ 


العر بية من كتب افلاطون: كتاب النواميس.: وكتاب المناسبات» وكتاب طيماوس » 
وكتاب سطسطس- ومن كتب آرسطو : كتاب (طوبيعًا) الذي نقله اسحق بن حنين 
إلى السريائي » وكتاب ( سوفسطيما ) وكتاب (بويطيقا) : والمقالة الثانية من كتاب 
ش السماع الطبيعي » وكتاب السماء و العام بتفسير , ( تامسطيوس ) © وكتاب الاثار 
العلوية » وكتاس الحيوان باختصار نيقولاوس » ومقالة ( المو ) من كتاب التروف . 
وليحيى بن عدي سوى ما نقل من الكتب تفسير كتاب ( طوبيقا ) لارسطوطاليس . 
قال في اول تفسير هذا الكتاب : «الم اجد لجذا الكتاب تفسيراً لمن تقدم إلا تفسير 
*( 'الاسكندر ) لبعض المقالة الاولى وللمقالة اللحامسة والسادسة والسابعة والثامنة» 
وتفسير ( آمونيوس ) للمقالة الاولى والثانية والثالثة والرابعة » فعوّلت على ما قصدت 
في تفسيري هذا على ما فهمته من تفيير الاسكندر وآمونيوس . واصلحت عبارات 
النقلة لههذين التفسير ين» )١(‏ . قال ابن النديم : « قال لي يوماً ابو زكريا يحيى بن عدي 
في الوراقين» وقد عاتبته على كثرة نسخهء فقال: من اي شيء تعجب في هذا الوقت» 
من صبري ؟ قد نسخت بخطي نسختين من التفسير للطبري؛ وحملتهما إلى ملوك 
الاطراف : وقد كتبت من كتب المتكلمين ما لا يحصى ؛ ولعهدي بنفسي وانا 
اكتب في اليوم والليلة مائة ورقة » (؟) ؛ ويكفي ان تعلم ان تفسير بحيى لكتاب 
طوبيقا بلغ الف ورقة حتى تدرك مبلغ اللحهد الذي بذله هذا الشارح الفيلسوف في 
التعر يف بالفلسفة اليونانية . 

٠‏ ومنهم ابو علي بن زرعة ( "48-١‏ ه ) وهو يعقولي المذهب: وأحد 
النقلة المجودين والمتقدمين في المنطق وعلوم الفلسفة » نقل من السريانية إلى العربية 
كتاب المقولات» وكتاب سوفسطيقا » وكتاب الحيوان» وكتاب منافم اعضاء 
الحيوان بتفسير يحيى النحوي » وخمس مقالات من كتاب نيقولاوس في فلسفة 
ارسطو طاليس » ومقالة ني الأخلاق . وله من الكتب اختصار كتاب ارسطوطاليس 
في المعمور من الارض ( مقالة ) » وكتاب أغراض كتب ,ارسطوطاليس المنطقية 
( مقالة ) » وكتاب معاني ايساغوجي ( مقالة ) . وكتاب في العمل ( مقالة ) . 

٠‏ وإلى جانب هؤلاء العشرة نقلة آخترون» منهم سلام الابرش (.نقل كتاب السماع 


ميل 


الطبيعي 5 ايام البرامكة ) : وابو عمر يوحنا بن يوسف الكاتب ( نقل كتاب افلاطون 
في آداب الصبيان ) وأيوب بن القاسم الرثقي ( نقل كتاب ايساغوجي من السرياني 
إلى العرني) . وثابت بن قرة الصابئي من أهل حران ( فسر بعض المقالة الاولى من 
كتاب السماع الطبيعي » وله كتب في الفلك والهندسة والحساب والطب وكتاب في 
تصنيف العلوم ) . ومنهم أيضاً سنان بن ثابت بن قره ٠.‏ وحبيش ابن الحس: 
الأعسم ابن اخمت حنين بن اسحق . واحد تلاميذه . وابو الخير بن الحمار 
تلميذ ى بن عدي (نقل من ريا إل العرني كه كتاب لان لملوية» كي 


م١‏ 
ص 


ليان 3 لاقن افك 3 يداف واه درا ل رد لح 
وقريرياوغير هم كثير . 
-أهم الكتب المنقولة الى العربية 

ولسنا نريد أن نتكلم الآن على جميع الكتب الي نقلها هؤلاء المعرجمون إلى اللغة 
على الاشارة إلى أهم ما نقل إلى العربية من كتب افلاطون وآرسطو . 

1 - فأهم كتب افلاطون المنقولة إلى العربية هي : 

2 دكتاب (السياسة) » فسره حنين بن اسحق‎ ١ 

*" - كتاب (النواميس)» نقله حنين بن اسحق » ونقله ايضاً ببى بن عدي . 

كتاب (سوفسطس)» ترجمه اسجق بن حنين بتفسير الامقيدورس . 


14 كتاب ( طيماوس )» نقله يبحبى بن البطريق » وتقله حنين بن اسحق 
أو اصلح ما نقله ابن البطريق » وأصلحه ايضاً يحجى بن عدي . 
هوه كتاب (المناسبات )»من خط محبى بن عدي . 


؟6 


كتاب ( اصول المندسة ). ترجمه قسطا بن لوقا البعلبكى . 


كتاب ( آداب الصبيان ): نقله ابو عمر يوحنا بن يوسف الكاتب . 

وقد نقل ابو علي بن زرعة شيئاً يسيرا من كتاب ( برقلس ) في تفسير (فادن) 
في النقس من السريانية إلى العربية. ويدل احصاء ابن النديم لكتب افلاطون على 
ان العرب عرفوا معظم كتبهء وأهمها كتاب ( غورجياس )؛ وكتاب ( قرطن ) » 
وكتاب ( اوتوفرون )4 وكتاب ( فروطا غورس ) ٠‏ وكتاب (فدرس) وكتاب 
( مان )» وكتاب ( لاخس ) . وكتاب ( خخرميدس ) » الا ان ابن النديم يذكر 
اسماء هذه الكتب دون ذكر مترجميها , 


ب واهم كتب آرسطو المنقولة إلى العربية هي : 

١‏ -- كتبه المنطقية وهي : كتاب ( قاطيغورياس ) ومعناه المقولاات: وكتاب 
( باري ارمينياس ) ومعناه العبارة : وكتاب ( انالوطيقا الاولى ) ومعناه 
تحليل القياس » وكتاب ( ابوديقطيقا ) أي ( انا لوطيقا الثانية ) ومعناه البر هان: 
وكتاب (( طويقا ) ونعناء المدل. » .وكات إ( سسوفسطيقا ) ومعتاء المقاللة 
أو الحكمة المموهة » وكتاب (ريطوريقا) ومعناه الحطابة » وكتاب ( بويطيقا) 
ومعناه الشعر . 


السماء «والعالم»: وكتاب الكون والفسادء وكتاب الآثار العلوية» وكتاب 
النفس . وكتاب الحس والمحسوس » وكتاب الحيوان . 


"'-- كتبه الافية وهي : كتاب الحروف المسمي بالفلسفة الاولى» أو العلم الإلمي ٠‏ 


4 -- كتبه الخلقية » وهي كتاب الاخلاق المشتمل على اثنتي عشرة مقالة . 


ولا 


وم يكتف العرب بنقل كتب آرسطو فقط ء بل نقلوا ايضآً :كب شراحه ء 
كشروح الاسكندر الافروديسي » وتامسطيوس » وتاوفرسطس ٠‏ وقرفوريوس » 
وآمونيوس » ونيقولاوس » والامقيدورس »© واثافروديطوس ©» ويحى النحوي 
وغير هم . 

وبلغ من عناية النقلة بهذه الكتب امهم , استخرجوا منها مختارات» وجوامع مشجرة 
وغير مشجرة © ووضعوالا شروحا بأنفسهم 2 فأبو بشر مبى بن يونس فسر 
' تفسير ( ثامسطيوس ) بالسريانية » ويحيى بن عدي عول في تفسيره لكتاب ( طوبيقا) 
على ما فهمه من تفسيرا الاسكندر وامونيوس . 


لا شك أن كتب آرسطو حلت المحل الأول عند العرب : إلا أن مذهبه وصل 
اليهم مشوهاً وممزوجاً بعناصر غريبة عنه . قال الدكتور ابراهيم مدكور : «٠‏ لو 
عرف فلاسفة الاسلام آرسطو من خلال كتبه وكتب المدرسة المشائية وحدها 
لانشأوا بلا ريب مذهباً غير المذهب الذي تركوه لنا . ولكن مدرسة الاسكندرية 
قامت بينهم وبين المعلم الأول » وأثرت فيهم تأثيراً عميقاً . ومما زاد هذا التأثير 
قوة ان تلك المدرسة كانت همهم مباشرة لاشتمالحا على آراء متفقة مع الأغراض 
الدينية . زد على ذلك ان آرسطو م يظور للععرب إلا م خلال موشور افلاطوني 
حديث» لذلك رأينا فلاسفة المسلمين يعرفون ( فرفوريوس )» ( وثامسطيوس ) 
والاسكندر الافروديسي اكر مما يعزفون تلاميف آرسطو القبريبين منه » حى انالشروح 
الاسكندرانية كانت في نظر المسلمين جزءاً متمماً للمذهب الأرسطي » (1) 


ع الكتب المنحولة 


ومن الأسباب الي شوهت مذهب آرسطو عند العرب أن التقلة المتقدمين محلوا 
مثلم الأول كتبآ صنفها غيره » وهي كتب ذات نزعة افلاطونية ممزوجة بمذهب 
فيتاغوروس وبآراء الأفلاطونية الحديثة . من هذه الكتب كتاب الربوبية ( ايثولوجيا ) 
.(1) 36,132,377 ,2,2 رعطهعة ععصمط ع1 ممصمل عخم اقم فنك ممصدعجه ”1 نم3150 


ل 


وكتاب الخير المحض » وكتاب التفاحة» وكتاب العالم الذي اضيف الى كتاب السماء 
واطلق عليه اسم السماء والعالم . 

ولسنا نريد الآن أن نتكلم على كتاب الحير المحض المشتمل على مختارات من 

( برقلس ) الافلوطيني » ولا على كتاب التفاحة المشتمل على آراء سقراطية: 
افلاطونية . ولا على كتاب العالم المشتمل على آراء رواقية تخرجه من المجموعة 
: الآرسطية. ولكننا نريد ان نتنصر كلامنا على الالمام بشيء مما جاء في ' كتاب الربوبية» 
لا لشهرته فحسب. بل للأثيره في ما ذهب اليه الفاراني من التوفيق بين افلاطون 
وآرسطو من جهة » وي ما ذهب اليه معظم الفلاسفة العرب من التوفيق بين الدين 
والفاسفة من جهة اخخرى . فكتاب الربوبية مقتبس من آراء أفلوطين الي جمعها 
فرفوربوس في كتاب اطلق عليه اسم التساعيات (وءع60دم8) ؛ ومع ان ابن النديم بقرلان ' 
كتاب الفهرست ان لبر قلس الافلاطونيكتاباً عنوانه (ثالوجيا) وهي الربوبية(1): فان 
كتاب اثولوجيا الذي فسره الكندي. واعتمد عليه الفارالي في كتاب الجمع بين 
رأبي الحكيمين: ظل منسوباً الى آرسطو مدة طويلة من الزمان . فاذا تصفحنا هذا 
الكتاب رأينا ان ما جاء فيه من آراء في النفس والعقل مقتبس من التساعية الرابعة 
والتساعية الخامسة من كتاب افلوطين . فسرتبة النفس في هذا الكتاب تقع في 
المحل” الأوسط من مراتب الوجودء العقل فوقها والمادة نحتهاء وهي تفيض من 
الله على العقل» ثم تفيض على المادة بتوسط العقل» فتحل في الحسم» ثم تعرج الى مكانها 
وتتشوق الى العالم الأعلى: عالم احير والسعادة. ويكفي ان يقرأ المرء نصاً واحداً من 
كتاب الربوبية حبى يعلم أن هذا الكتاب الافلوطيي بعيد كل البعد عن مذهب 
آرسطو . مثال ذلك قوله : 

( افي ربما خلوت بنفسي » وخلعت بدي جانباً» فصرت كأني جوهر مهرد بلا 

» فأكون داخلا في ذاتي » وراجعاً اليها » وخارجاً عن سائر الأشياء سواي » 

فأكون العلم والعالم والمعلوم جميعاً » فأرى في ذاني من الحسن والبهاء ما أبقى 
متعجباً منه » فأعلم عند ذلك اني من العالم الشريف جزء صغير ذو حياة فاعلة . 
فلما ايقنت بذلك ترقيت بذهي من ذلك العالم الى العالم الالمي . فصرت كأني هناك 
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متعلق بهء فعند ذلك يلمع لي من النور والبهاء ما تكل الالسن عن .وصفهء والآذان 
عن سمعهء فاذا استغرةي ذلك النور»وبلغ الطاقة » ولم اقو على احتماله؛ هبطت 
الى عالم الفكرةءفاذا صرت إلعالم الفكرة حجبت الفكرة عَني ذلك النور والبهاء: 
فأبقى متعجباً كيف انحدرت من ذلك الموضع الشامخ الالمي» وصرت في موضع 
الفكرة؛ بعد ان قويت نفسي على تخليف بدنها» والرجوع الى ذاتهاء والترثي الى العالم 
العقلي ٠‏ ثم الى العالم الالمي » حنى صرت في موضع البهاء والنور الذي هو علة كل 
نور وبباء . ومن العجب اني كيف رأيت نفسي ممتلئة نورآء وهي في البدن» كهيئتها 
وهي غير خارجة منه » (0 . ١ ١‏ 

وسنبين فيما بعد كيف اعتمد الفاراني على كتاب الربوبية في التوفيق بين افلاطون 
وآرسطو في مسألة المثل . فاذا كان فلاسفة العرب قد وفقوا بين افلاطون وآرسطو 
من جهة» وبين الفلسفة والدين من جهة اخخدرىءفمرد ذلك الى أن آرسطو لم يظه, 
هم الاامن خلال موشور أفلاطوني حديث . 


؛ - الباعث على التقل 
لا بد للناظر في حركة النقل التي ابتدأت في زمن بي أمية»وبلغت ذروتها في 
زمن العباسيين :من السؤال عن الأسباب التي حملت العرب على نقل علوم اليونان 
والفرس واهند الى لغتهم . 


هناك اول" باعث عملي وهو حاجة العرب الى هذه العلوم في تنظيم شؤون 
حيامهم . وقد ذكرنا ان خالد بن يزيد امر بترجمة بعض كتب الكيمياء » وان 
عمر بن عبد العزيز أجاز نقل بعض كتب الطب » وان عهد الي جعفر المنصور 
وهارون الرشيد ثميز بئقل بعض كتب الطب والفلك والرياضيات والطبيعيات » 
وسبب ذلك كله شعور العرب »بعد احتكاكهم بالروم والفرسء بحاجتهم الى علم 
الحساب لضبط بيت المال وجباية الضرائب وحساب الفرائض»وبحاجتهم الى علم 
الطب للعناية بصحة الأجسام» والى علم التنجيم لمعرفة حركات الكواكب ٠‏ وتأثير 

١‏ كتاب الربوبية ص + من طبعة ديتريصي » برلين ١881‏ » راجم ايضاً كتاب الممع بين دأبي 


الحكيمين الفارابي ص 5١‏ من طبعة ليدن ١85‏ . 
حال 


اوضاعها في احوال البشر . واذا علمنا ان الاطباء والمنجمين الذين استخدمهم 
اللحلفاء العباسيون كانوا في الوقت نفسه فلاسفة» لم دعجب لقيام هؤلاء الأطباء بتر جمة 
كتب المنطق والطبيعيات ٠‏ والرياضيات والفلسفة . وهذا كله يدل على أن الباعث 
الأول على الترجمة كان ني بداية الأمر باعثاً عملياً . 


وهنالك ثانباً باعث ثقاي » وهو احتياج العرب الى ثقافة الفرس واليونان ني 
توطيد حكمهم والدفاع عن عقيدهم » فقد ادى اتصال العرب بالفرس واليونان 
في العصر الءباسي الأول الى انتشار ثقافات مختلفة في العالم العرني » فكان هنالك 
شعراء وكتاب وفلاسفة وعلماء يدعون الى هذه الثقافات ويحببوما الى الناس » 
وكان هنالك ايضاً ديانات ومذاهب مُتلفة تحاول ان تبث دعوتما » حبى اضطر 
الحلفاء العباسيون الى التدخل في المسائل الدينية؛ والى حث العلماء على وضع الكتب 
في الرد على المجوس والدهرية . واذا علمنا ان المعتزلة عملوا على الذود عن حياض 
الاسلام بطريق العقل:وانهم استعانوا بلمنطق اليوناني على ضبط قوانين مناظراهم 
وتحديد قواعد جدهم » وان الخلفاء العباسبين شجعوا العلماء على الرد على الملحدين 
والزنادقة » لم نعجب لتأسيس ( بيت الحكمة)» ولا لعناية اللخليفة المأمون بنقل 
العلوم العقلية الى اللغة العربية . فما بالك اذا كان الدين الاسلامي يجعل طلب 
العلم فريضة على كل مسلم ومسلمة» ويدعو الى التفكير فيخلق السموات والأرض. 
وقد ذكر لنا ابن النديم ان احد الاسباب الي من اجلها كيرت كتب الفلسفة 
وغيرها في اللغة العربية ٠ ٠‏ ان المأمون رأى ني منامه كأن رجلا ابيض اللون مشرباً 
حمرة » واسع الجبهة » مقرون الحاجب » أجلح الرأس » اشهل العيئين » حسن 
الشمائل » جالس على سريره . قال المأمون : وكأني بين يديه قد ملئت له هيبة ؛ 
فقلت من أنت ؟ قال : أنا ( ارسطاليس ) ء فسررت به وقلت : أيها الحكيم 
أسألك ؟ قال : سل . قلت : ما الحسن ؟ قال : ما حسن ي العقل » قلت : ثم 
ماذا ؟ قال : ما حسن في الشرع ». قلت : ثم ماذا ؟ قال : ما حسن علد 
الحمهور » قلت : ثم ماذا ؟ قال : ثم لا ثم »200 , 


قال ابن النديم : فكان هذا المنام من أوكد الاسباب في اخمراج الكتب » فان 
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المأمون كان بينه وبين ملك الروم مراسلات ٠‏ وقد استظهر عليه المأمون » فكتب 
الى ملك الروم يسأله الاذن في استجراج العلوم القديمة المخزونة في بلاد الروم » 
فأجاب الى ذلك بعد امتناع »فأخرج المأمون لذلك جماعة منهم الحجاج بن مطر 
وابن البطريق وسلما صاحب بيت الحكمة وغيرهم » فلما حملوا اليه ما 0 

من الكتب أمرهم بنقله فنقل ( اه ) هذا في كلام له طويل يدل تأويله على | 
السبب الذي من أجله ثم نقل الكتب القديمة ليس ما رآه المأمون ة رن 
هو ما كان يراه في نفسه من تقديم الحسن اعم لاه 
ولولا ميله الى توكيد مذهب الاعتزال بما اعتقد وجوده ني الفلسفة اليونانية لما رأ 
آرسطو في منامه . 

وجملة الآول ان لنقل الكتب القديمة الى اللغة العرربية عدة اسباب : 


أوها : احتكاك العرب بغيرهم من الأمم وادراكهم ان لديها علوماً بحسن 
الاستفادة منها . 


وثانيها : احتياج العرب الى هذه العلوم في تنظيم شؤون حياهم 
وثالثها : تشوف العرب الى المعرفة بما فطر هم الله عليه من حب الاطلاع »وايهامهم 
بدين سماوي بحثهم على طلب العلم ؛ويطلب منهم الجمسع بين مصالح 
الدنيا ومصالح الآخخرة . 
ورابعها: حاجة العرب الى الذود عن حياض الدين بالمجج المنطقية , 
فاذا اضفنا إلى هذه الاسباب تبحبح الدولة واستقرارها » وانتقال الحلافة من 
دمشق الى بغداد المتاخحمة ليلاد الفر س 04 وعنابة الخلفاء العياسيين بتشجيسع العلماء » 
العلماء من كل دين وجنس اداة للتعبير عن افكارهم ءلم تظهر لنا حركة النقل من 
اوها إلى آخدرها الا نتيجة طبيعية لوفور العمران»وازدهار الحضارة في الدولة 
العربية . 


١م‎ 


وها هنا سوال لا بد من الاجابة عنه 4 وهو لاذا ترجم العرب كتب الطب 
والمنطق» والفلسفة» والرياضيات. والطبيعيات. والفلك. والاحلاق»واعرضوا عن 
ترجمة هوميروس وغيره من الشعراء . ؟ 

قد يقال في الاجابة عن هذا السؤال: ان شعور العرب بالاكتفاء الذائي في ميدان ' 
الأدب صرفهم عن ترجمة كتب الشعر والاساطير لعدم حاجتهم اليها . 

وقد يقال ايضاً: ان سيب اعراضهم عن كتب الشعر اعتقادهم ان هذه الكتب 
.لا تنفعهم في توكيد عقيدمم ولاني الرد على المخالفين لديانتهم . 

وقد يقال ايضاً : ان سبب ذلك اشتمال كتب الشعر والاساطير على آراء وثنية 
مخالفة لعقيدة التوحيد . 

وقد يفال أخيراً: ان الذوق العري ينفر من تلفيق الأساطير . ويأنف من سماع 
القصصس المختلقة . 


ولسنا ذريد الآن ان نقطع في هذه الاسباب » فقد يقال ني الرد عليها ان العرب 
لم يقتصروا على نقل كتب الطب والرياضيات والطبيعيات والالهيات فقط » 
بل نقلوا ايضاً كتب الاسمار واللحرافات :والاحاديث,من الفارسية والهندية » 
والفوا ني احاديث العشاق والحبائب المتطرفات »© وثي عشاق الانس للجن» وعشاق 
الحن للانس كتباً كثيرة » اضف الى ذلك أن ما صنفه العلماء من الكتب في الآراء 
والمذاهب والملل وإلنحل ذهب الصابئة الحرانيين » ومذهب الثنوية والمانوية 
ومذهب الدهريةءومذاهب الند ودياناها؛ يدل على اعتقادهم ان توكيد العقيدة 0 
الدينية لا يم بنقل الآراء الفاسفية المؤيدة لها فحسب ؛ بل يحتاج كذلك الى معرفة 
آراء المخالفين للرد عليهم 
1 
ومهما يكن من أمر فان كل ما صدر عن الروح اليونائية من شعر غناي وملحمي 
ومسرحي »ومن ادب صرف ءوفن »ونحت .ورسم . وأساطير لم ينفذ الى قلوب العرب 
ولم يستهو افئدتهم » فاذا اردنا ان نفسر هذه الظاهرة وجب علينا ان نفسرها 
باشتات الأسباب المذ كورة آنفاً لا بسبب واحد لا غير . 


لل 


ه - قيبة الترجمات العربية 


لاشك ان بعض المرجمين الذين نقلوا آثار افلاطون وآرسطو وغيرهما كانوا 
يتقنون اللغة الي ينقلون منها واللفة ابي ينقلون اليها . فحنين بن اسحق كان فاضلا” 
في صناعة الطب» فصيحاً باللغة اليونانية والسريائية والعربية (') وابنه اسحق كان 
« في نجار ابيه في الفضل وصحة النقل من اللغة اليونانية والسريانية الى العربية» 
وكان فصيحاً في العربية يزيد على ابيه في ذلك » (2) . وقسطا بن لوقا البعلبكي 
كان « جيد النقل فصيحا باللمان اليوناني والسرياني والعربي » وقد نقل اشياء 
وأصلح نقولاا كثيرة » 9) . ْ 


ولكن بعض الممرجمين الآخرين ل يكونوا مجودين كهولاء الذين قدمنا ذكرهم» 
فابن شهدي الكرخي « نقل من السرياني الى العرلي نقلا" رديئاً » () ومرلاحى كان 
« جيد المعرفة بالسريانية عفطي الالفاظ بالعربية » (0» لذلك قال ابن الي اصيبعة:ان 
النقلة طبقات ١‏ فهذا جيد النقل كحنين وابنه اسحق وقسطا بن لوقا ء والدمشفي 
وابن زرعة » وهذا متوسطه كابن ناعمه وثابت بن قرة . وثالث لا بحسن العربية ولا 
اليونانية كابن البطريق » . ١‏ 


ومما يدل على غموض بعض الترجمات ان ابن سينا على شدة ذكائه قرأ كتاب 
ما بعد الطبيعة لارسطو اربعين مرة من غير ان يفهم معناه » وسبب ذلك في نظرنا 
غموض كلام أرسطو من جهة» وغموض ترجمءته الى العربية من جهة ثانية » وإذا 
كان الكتاب وأهل النظر من الأدباء» يتهمون الكندي مثلا” بضعف الاسلوب وركاكة 
العبارة؛ ويقولون اله عر يض العمل : فاسد المزاج » حائل الغريزة . مشوش اللب» فمرد 
ذلك الى ما قرأه من الترجمات الرديئة . 


وأعل السبب في غموض بعض هذه الترجمات لا يرجع الى ضعف المرجمين في 
اللغات الي ينقلون عنها او ينقلون اليها فحسب » بل يرجع الى حرصهم على الرجمة 
الحرفية . وكثيراً ما كان بعضهم يترجم الكتب من اليونانية الى السريانية ٠‏ ثم 
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يتولى آخخرون نقلها من السريانية الى العربية . وطريقتهم في النقل ٠‏ كا يقول 
خليل الحر : « اقرب ما تكون الى الطريقة العلمية » لانهم كانوا يعيدون ترجمة 
الكتاب الواحد مرات عديدة » ويصححون الأرجمات القديمة على نصوص 
بونانية متلفة » ويقابلون بين الترجمات والمخطوطات الاصلية ذاكرين الفروق 
بينها » . قال : « وائنا عندما درسنا مخطوطة الكتب المنطقية لارسطو الموجودة 
في المكتبة الوطنية بباريس تبين لنا ان الترجمات المختلفة فيها غاية في الدقة والوضوح» 
الا في مواضم قليلة لم يفهم الناقل فيها قصد المؤلفءفترجمه ترجمةٍ حرفية جاءت 
في العر بية مغلوطة او غامضة » وليس هذا الأمر بغريب لأن مترجمي آرسطو 
المعاصرين لم يتفقوا على فهم بعض نصوصه الغامضة» مع ان الدراسات الارسططاليسية 
اصبحت اليوم كثيرة»والوسائل الي بين ايدينا لم تكن متوافرة لنقلة القَرن الثالث 
الجر ي و00 

ولكننا إذا اضفنا الى ما تقدم ان معظم هؤلاء المترجمين كانوا يوضحون ترجماتهم 
بالشروح والتعليقات الي تعين على فهمها » ران بعضهم كان يفسر التفاسير ءاو 
يشرح الشروح » وان بعضهم كان الى جانب اتقانه للنقل عالاً وفيلسوفاً معأ يصنف 
الكتب في المنطق والرياضيات والطب والطبيعيات وغيرها لم نعجب لحطورة الاثر 
الذي تركته هذه الُرجمات في الثقافة العردة . 


-- أثر الترجمات العربية 

لا شك ان دور النقل والافتباس متقدم قي تاربخ الحضارة على دور الابتكار 
والابداع ؛ فدور الانتاج الحقيقي في تاريخ الفلسفة العربية لم يبتدىء الا بعد دور 
النقل : وكذلك عصر النهضة الحقيقي لم يبتدىء في اوربة الا بعد اطلاع علماتما 
على آثار الحضارات القديمة . ولكن قيمة الحضارة لا تقاس با جمعته من آثار 
الحضارات السابقة . بل تقاس بما اضافته الى التراث الانساني من آثار جديدة . 
فما هي الأثار الي تركتها الأرجمات العربية في الفكر العربي خاصة والفكر 
الانساني عامة ؟ 
)١( <<‏ حنا الفاخوري والدكتور خليل ابخر. تاريخ الفلسفة العربية : ص : 5897 » 
بيروثت 955١ا.‏ 
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لقد احدثت هذه الرجمات في العالم العرلي انقلاباً فكرياً خطيراً . فلولاها لا 
استطاع المعترلة وغيرهم من علماء الكلام ان يعو لواعل القياس العقلي فيمناظر| مهم » 
ولا ان يردوا على الملحدين والزنادقة والثنوية والمشبهة » ولما استطاع العالح : 
العرني ان محظى بفلاسفة عقليين » كالكندي) والفاراي »وابن سينا وابن رشد.اضف 
الى ذلك ان الروح العرفانية ( الغنوصية ) الي كانت واسعة الانتشار في الفرق 
الاسلامية الأولى امتزجت بتأثير هذه الترجمات بالروح الافلاطونية الحديثة 
وتغلغلت في المذاهب الصوفية والباطنية » ولم يقتصر تأثير هذه الرجمات على تزويد 
المعتزلة والفلاسفة والمتكلمين بالمواد العلمية والعناصر العقاية اللي يحتاجون اليها » 
بل امقد هذا التسأثير إلى الشعر والثثر » فشعر صالح بن عبد القدوس 
واني تمام»والمتنبي »والمعري » يتضمن كثيراً من الحكم المقتبسة من الفلسفة اليوناتية. 2 
وكذلك لحاحظ »وقدامة بن جعفر »وابو حيان التوحيدي»والحوارزمي وغير هم فان 
ما صنفوه من الكتب والرسائل يدل على تأثرهم بالمعاني الفلسفية اللي نقلها المرجمون . 
وكا امتد تأثير الترجمات اليونانية والفارسية الى الأدب فكذلك امتد الى اللغة العر بية 
وعلومها . يظهر ذلك في الموضوعات والاساليب الحديدة الي انتشرت في العصر 
العبابي » كما يظهر في الالفاظ ابي عر بها النقلة) او اشتقوها من" مصادر عر بية. 
فمن الالفاظ ايونانية الي عربوها قوطم : الفلسفة » والموسيقى » والكيمياء . 
والحغرافية» والارخبيل» والاسطورة 3 والاسطقس» والاصطر لاب » والمجسطي 
وغيرها » ومن الالفاظ الفارسية المعربة قولهم : الكوز » والطشت » والفيروز . 
والسكتجبين ؛ وغيرها . ومن الألفاظ الي اشتقوها من اصول عربية قولهم : 
الاوليات » والبديبيات» والحدسيات» والحوهر » والعرض » والمادة » والصورة » 
. الماهية » والذات» والأنية»والحوية»والكمية » والكيفية » والأايس » والاين » 
القياس » والشكل ( والعكس ‏ والتقابل » والتناقض 3 والكلي 2 والحزثي 2 والفوة 
الفعل وغيرها ؛ وكان لجميع هذه المصطلحات اثر عميق في تركيز الفكر الفلسفى 


تثبيت معانيه . 
قال الدكتور ابراهيم مدكور : «١‏ لقد أدى هؤلاء المرجمون للفكر العربي 


لحيل 


خدمات جليلة غير الني ادوها له بنقل الكتب » فرغبتهم في نشر المعرفة حملتهم على 
تأليف الكتب في موضوعات مُُتلفة كالطب والطبيعيات والكيمياء والفلك والرياضيات 
والفلسفة » وكانت هذه الكتب والرسائل الي اطلق عليها اصحابها اسم المقدمات 
تواضعاً اول شعاع أضاء الدراسات العقلية ني العالم الاسلامي ؛ وهي مختصرات, 
تزود القارىء بفكرة مجملة عن حالة العاوم المعروفة الى ذلك العهد : واكترها 
ساعد على نشر العلمءومهد السبيل لدراسات التخصصء وللابحاث العلمية الي 
قام بها المسلمون انفسهم في مدارسهم المختلفة » )١(‏ , 


فلولا ما ثقله حنين : واسحق» والبعابكي » وابن زرعة» والدمشقي وغيرهم من الكتب 
لا راجت الفلسفة في الاسلام » ولما كان للكندي » والفاراني »وابن سينا فيها مقال 
ولا مجال . فهم اذن الرواد الذين كشفوا للعقل العربي عن العناصر الي يحتاج. اليها 
في نضاله الحضاري » وبفضلهم ظهر في اللغة العربية ما ظهر من انواع العلوم 
الى اثرت في الحضارة الانسانية تأثيراً بالغاً . ومما يدل على تأثير هذه الترجمات 
في الفكر الانساني عامة ان هناك كتباً يونانية قيمة فقد نصها الأصلٍ»وحفظته لنا 
الرجمات العربية: او الرجمات اللاتينية» او العبرية المثقولة عن العربية . وهكذا ادى 
هؤلاء النقلة الى الثقافة العربية والثقافة العالمية خدمات جليلة : لأمهم كانوا همزة 
الوصل بين الفكر اليوناني والفكر العرني سس جهة » ووسيلة من وسائل الاتصال بين 
العالم الغرني والعالم الحلييي من جهة ثانية . 


فهذه كلها مظاهر ايجابية لتأثير حركة النقل ني الفكر العرلي ؛ إلا أنهنالك الى جانب 
هذا المظهر الايجاني مظهراً سابياً يتجلى في الموقف الذي وقفه علماء السنة ازاء هذه 
العلوم المستوردةءألي اطلقوا عليها فيما بعد اسم العلوم الدخيلة»او العلوم الرديئة . 
فقد ادى انتشار هذه العلوم في العالم العربي الى ظهور نقاد بدمون فا ورثه 
العرب من بركات يوان » او ينحون باللائمة على من كان السبب في نقل علومهم » 
حبى ان الغزالي.وهو فيلسوف أصيل لم يسلم بما جاء في كتب الفاراني وابن سينا 
من آراء آرسطية او أفلاطونية» وكذلك ابن تيميةءفإنه اذا قيل له:ان الكندي كان 
“فيلسوف الاسلام في وقتهءقال: ليس للاسلام فلاسفة :. يعي ليس الفلاسفة من . 
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المسلمين » فما بالك اذا كان ابن خخلدون نفسه » وهو اكثر فلاسفة العرب اصالة 
يولي مقدمته : وو دل على الملقمن هذهالعلوم وأهلها داخلة»واستهوت الكثير من الناس » 
والذنب في ذلك لمن ارتكبه» ولو شاء ربك ما فعلوه؛ )١(‏ ومن قرأ ما كتبه الغزالي 
في كتاب معيار العلم » وكتاب المنقذ من الضلال ٠‏ وكتاب تبافت الفلاسفة 
تبين له ان شعوره الديبي لم يدفعه إلى نقد آراء الغارالي وابن سينا في مسألة قدم 
العالم » ومحألة العلم وغير هما فحسب » بل دفعه .الى الوقوف ازاء علوم الاوائل 
موقفاً حذوراً . فهر وان كان يرى ان المنطقيات ليس فيها شيء يتعلق بالدين 
نفياً وائباتا » الا أنه يرى مع ذلك ان المنطقيين» الذين جمعوا للبرهان شروطاً 
تورث اليقينءلم يستطيعؤا عند انتها هم الى المقاصد الدينية الوفاء بتلك الشروط . 
وكنا أنه ليس من شرط الدين انكار علم الطب؛ فليس من شرطه كذلك انكار 
علم الطبيعيات . شريطة انث يعتقد المتعلم ان الطبيعة مسخرة لله تعالى لا تعمل 
بنفسها بل تستعمل من جهة فاطرها . واما الالحيات وفيها اكثر اغاليط الفلاسفة 
فانها لا تتقيد بشروط البرهان البي تكلموا عليها ني المنطق . وخلاصة موقفه » كا 
سنبين فيما بعد ؛ ان ثي كتب الفلاسفة كثيراً من المخاطر » ولذلك كان زجر 
الناس عن مطالعة هذه الكتب انفع في حفظ العقيدة الدينية . وإذا فيل لأعداء 
الفلسفة ات في القرآن الكريم حثا على طلب العلم قالوا! : ١‏ ان المقصود بالعلم 
العلم الموروث عن الئبي ٠‏ فهو وحده يستحق ان يسمى علماً . وما سواه اما إن 
يكون علماً فلا يكون نافعاً » واما ان لا يكون علماً وان سمي به . وما كان 
علماً نافعاً . فلا بد ان يكون من ميراث محمد ( صلعم ), () . 

ومن قبيل ذلك ايضاً قول الذهبي في كلامه على المأمون الذي امر بنقل علوم 
الأو ائل : فيا ليته ترك الاشتغال بعلوم الأوائل ء فما هي الا مرض في الدين او 
هلاك. فقّل من نجا من المشتغلين بها . 

بلغت كراهية بعض الحنابلة للكتب الفلسفية درجة ليس فوقها زيادة لمستزيد 
وذكر ابن الاثير ني اخبار سنة ( 840 م ) أنه كان على النساخ المحتر فين ان يقسموًا 
0 
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بأنهم لن يشتغلوا بانتساخ اي كتاب في الفلسفة ٠‏ وني تاريخنا الثقاني امثلة كثيرة 
من شغب العامة على الفلاسفة واضطهادهم واحراق كتبهم . كا ان في بعض 
الفتاوى البى اصدرها الفقهاء دليلا” على استنكار اللسفة وتكفير منتحلها . م, 
هذه الفتاوى فتوى ابن الصلاح الشهرزوري المتوفى سنة 547 ه ‏ 1548م2 فقد 
جاء فيها : ١‏ ان الفلسفة اس السفه والاتملال » ومادة الحيرة والضلال . ومثا 
الزيغ والزندقة . ومن تفلسف عميت بصيرته عن محاسن الشريعة . ومن تليس بها 
تعليماً وتعلماً قارنه الحرمان والحذلان . واستحوذ عليه الشيطان » . ولا 0 
الآن على موقف» ابن الحوزي:والسيوطي .والمقريزي وغيرهمءفهم. . جميعاً. يروك 
ان النظر ف العاو م الدخيلة لا يتفق واحكام الشريعة . 

فانتم ترون ان الفلسفة اليونانية الي نشرها النقلة لقيت في العالم العري كثيراً 
من العراقيل حبى انتهى الصراع بينها وبين بعض علماء الدين الى ركود ريحها . 


ولكن الناظر المنصف في تطور الفكر الفلسفي في العالم العربي لا يستطيع إلا 
ان يسم بأن اعداء الفلسفة اليونانية لم يسلموا هم انفسهم من التأثر يبا » فان 1 
كثيراً ما يتأثر بآراء خصمه . أو يضطر الى تغيير بعض آرائه الخاصة بحسب ما يجده 
عند خصمه من حجج جديدة . وقد قيل أن معرفة فلسفة العدو مهم القائد في في ساحة 
الحرب أكثر من معرفة عدده وعدته . فإذا كان للمعتزلة واني الحسن الاشعري 
والغزالي آراء فلسفية مبتكرة»فمرد ذلك الى ما قام بينهم وبين ممثلي الفلسفة اليونانية 
من صراع شديد» فلولا الفاراني وابن سيئا لما صئف الغز الي كتاب التهافت» ولولا 
منطق آرسطو الما صنف ابن تيمية كتاب الرد على المنطقيين . فليس يصح اذ 
ان نقول ان الغزالي واضرابه قضوا على التفكير الفلسفي في الاسلام » وانما ينبغي 
لنا ان نقول ان نقتّاد الفلسفة اليونانية عملوا من حيث لا يريدون على استمرار 
الفكر الفلسفي ني العالم الاسلامي ؛ بصيغة جديدة .. ونستطيع ان نقول أن هذا 
الفكر لم ينقطع عن الانتاج حى الأيام الاخيرة بالرغم مما احاط به من الظلمات 
خلال عصور الاتحطاط . 
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٠7‏ خغاتمة 


وجملة القول ان تاريخ الفلسفة العربية اوسع من ان ينحصر ي ممثلي الفلسفة 
الملينية » لأن هنالك فرقاً كلامية جمعت عناصر الفلسفة اهاينية الى عناصر الفلسفة 
الدينية » والفت منها مذاهب جديدة لا نحلو من الابتكار . 


لا شك ان الفلسفة اليونانية لم تصل إلى العالم العرلي إلا مختلطه بكثير من العناصر, 
الشرقية الي اضيفت اليها بعد فتونح الاسكندر . ولذلك قيل ان العالم العرني لم 
يشرب من نبع الفلسفة اليونائية الصافية » بلشر بمن نبع الحضارة اللينية الي نشأت عن 
التأثير المتبادل بين الفكر اليوناني والأفكار والديانات الشرقية .فلا غرو اذا كان هذه 
اللا الغلينية طابع انساني عام ستبدل شكرة استقلال الامم بعضها عن بعض 
فكرة الانسانية المبنية على وحدة الثقافة » وهى وان كانت في الاصل مستمدة 
من الثقافة اليونائية القومية. إلا امها استطاعت ان بحو الطابع القومي: وانتستبدل به 
عبادة القيم الانسانية العامة , 


لقد زعم بكر(١)‏ ان العرب لم يكونوا هلينين الا قليلات» وان الذين كانوا 
هلينين حقاً هم شعوب البلاد الي فتحها العرب . ظهر لحم هذا الثراث اليوناني 
في ثوب اللينية الأخيرة » أي في ثوب المسيحية الشرقية واليهودية » م في صورة 
المانوية والزرادشتية المشبعة بالروح اليونانية » ومعبى ذلك إن الثراث اليوناني الذي 
انتقل اليهم كان مشبعاً روح شرقية عميقة . ونستطيع ان نقرر بالاجمال ان السريان 
والعرب بدأوا بالفلسفة حيث انتهى منها آخر فلاسفة اليونان. وهي الفلسفة الافلاطولية 
الحديئة الممزوجة بشي ء من مذهب فيثاغوروس ومذهب الرواقيين(') . وقد ساعد 
على انتشار هذا الثراث الهليي في العالم العرني اشتمال الاسلام على روح انسانية , 
والدلي[, على ذلك ما جاء في القرآن وسنة النبي العزني من آيات واحاديث نحث على 





(1) كارل هرش بكر : تراث الاوائل في الشرق والغرب . ترجية عبدالرحمن بدوي. لقال. 
له في «الثراث اليونائي» ص 5. 


)602 اج. دي بور » تار و الفلسقة في الاسلام» ص: ١١‏ - لالاءترجمة عيد الادي أبو ريده . 


لحلل 


طلب العلم ,و نحقيق العدل والمساواة بين الناس دون ثمييز بين انسان وآخخر إلا يما 
يتحلى به من مكارم الأخلاق . 

ومما قاله بكر ايضاً : ان حماسة الخليفة المأمون لترجمة كتب الاوائل لا تفسر 
.الا برغبة المسلمين قي التحالف مع الفلسفة اليونانية لمحاربة ( الغنوصية ) الي كانت 
مبددهم دينياً وسياسياً . ولذلك لم يحفل العرب كا بينا سابقاً بكتب هوميروس 
وغيره من الكتاب والشعراء » بل اهتموا بكل ما هو صادر عن العقل اليوناني 
كالمنطق والفلسفة والعلومءلا بما هو صادر عن الروح اليونانية من شعر وفن . ولا 
كان نتاج العقل اليوناني يشمل جميع المعارف.لم يشعر العرب في بداية أمرهم 
بالحاجة الي إضافة شيء عليها » لذلك لم تجد الحضارة الهلينية ئي العالم الاسلامي 
افكاراً تصطدم بها ليحصل بين الحضارتين احتكاك وتصارع . اللهم الا في حقل 
الدين : حيث قام صراع بين أهل النقل واهل العقل : بين اتباع الوحي ٠‏ واتباع 
الفلسفة » وقامت المحاولات اليائسة للتوفيق بين هذين المصدرين من مصادر المعرفة 
من دون ان تكلل هذه المحاولاات بالنجاح(1), . ومع ذلك فان العالم الاسلامي 
قد اتسع للفلسفة؛وشجع اصحابها في عصوز الازدهار . « فلو ان الاسلام لم 
يكن سوى الدين الشرعي أي دين الشريعة لما وجد الفلاسفة مكانمهم فيه 
ولوجدوا انفسهم امام باب مشتبه . وعلى كل حال فاسهم لم يتوانوا ي, 
اثبات ذلك طيلة قرون طويلة خلال الصعوبات الي واجهتهم مع الفقهاء("», 
وقليل من النظر يثبت لنا ان رغبة هؤلاء الفلاسفة في التوفيق بين الوحي والعقل: أي 
بين الدين والفلسفة: حملتهم على مخالفة الكثير من آراء اليونان. فهم لم يقتصروا على 
التعريب والآرتيب . والشرح والتعليق . بل تعمقوا ني دراسة كثير من المسائل, 
الفلسفية والعلمية ٠‏ واربوا على من تقدمهم فيها . 


(1) حنا فاخوري والدكتور خليل الحر ؛ تاريخ الفلسفة العربية ؛ 74١:‏ من الطبعة الحديدة. 
ش (؟) هنري كوربان » تاريخ الفلسفة الأسلامية » ص 54 من الترجمة العربية » بيروث 1١555‏ . 


١11/ 





ذلك هما نرجو ان نوفق لابرازه في كلامنا على اعلام الفلسفة العربية أي الشرق 


والغرب . 


8م - بعض النصوص المختارة 
١‏ - قال ابن النديم في كتاب الفهرست : 


٠‏ كان خخالد بن يزيد بن معاوية يسمى حكيم آل مروان » وكان فاضلا” في نفسه 
وله همة ومحبة للعلوم » خطر بباله الصنعة , فأمر باحضار جماعة من فلاسفة 
اليونانيين ممن كان ينزل مدينة مصر » وقد تفصح بالعربية » وامرهم بنقل الكتب 
في الصنعة من اللسان البو ناني والقبطي الى العربي » وهذا أول نقل كان في الاسلام 
من لغة إلى لغة : 


« ثم نقّل الديوان وكان باللغة الفارسية الى العربية في أيام الحجاج . والذي نقله 
صالح بن عبد الرحمن مولى بي عميم . وكان ابو صالح من سبي سدستان » وكان 
يكتب ل ( زاد انفروخ بن بيري) كاتب الحجاج ؛ يمخط بين يديه بالفارسية والعربية 
فخف على قلب الحجاج . فقال صالح لزاد انفروخ » انك انت سبي الى الامير : 
واراه قد استخفبى .ولا آمن ان يقدمبى عليك» وان تسمّط منز لتك . فقال لا تظن 
ذلك ٠‏ هو إلي أحوج مي اليه » لأنه لا يحد من يكفيه حسابه غيري » فقال: والله 

شكت أن احول الحساب الى العربية لحولته » قال: فحول منه اسطراً حتى أرى » 
ففعل » فقال له: تمارضص : فتمارض » فبعث الحجاج اليه تيادر وس طبيبه » فلم ير 
به علة . وبلغ ( زاد انفروخ ) ذلك فأمره ان يظهر : واتفق ان قتل ( زاد انفروخ ) 
في فتنة ابن الأشعث وهو خارج من موضع كان فيه الى متزله . فاستكتب التجاج 
صالحاً مكانه . فأعلمه الذي كان جرى بينه وبين صاحبه ني نقل الديوان»فعزم 
الحجاج على ذلك»وقلده صاللحاً . فقال له ( مردانشاه) بن زاد انفروخ : كيف 
تصنع بدهويه وششويه ؟ قال:اكتب عشرا ونصف عشر » قال : فكيف تصنع 
بويد. قال:اكتب وايفاً. قال : والويد اليف والزيادة تزاد . فقال له قطم الله 


١1م‎ 


اصلك من الدنيا ما قطعت اصل الفارسية . وبذلت له الفرس مائه الف درهم على 
ان يظهر العجز عن نقل الديوان » فأبى الا ثقله » فتقله . فكان عبد الحميد بن 
يحبى يقول : لله در صالح » ما أعظم منته على الكتاب . وكان الحنجاج أجله اجلا 
يي نقل الديوان . 

« فاما الديوان بالشام فكان بالرومية : والذي كان يكتب عليه سرجون بن 
منصور لعاوية بن ابي سفيان » ثم منصور بن سرجون . ونقل الديوان ني زمن 
هشام بن عبد الملك ؛ نقله ابو ثابت سليمان بن سعد مولى حسين » وكان على كتابة 
الرسائل ايام عبد الملك . وقد قيل ان الديوان نقل ني أيام عبد الملك . فانه امر 
سرجون ببعض الأمر فتراخى فيه : فأحفظ عبد الملك» فاستشار سليمان مال له : 
انا أنقل الديوان وارتجل منه  .‏ () 

١‏ - وقال ابن النديم في ذكر السبب الذي من أجله كترت كتب الفلسفة 
وغير ها من العلوم القديمة : 

« احد الاسباب ني ذلك ان الأمون رأى في منامه كأن رجلا ابيض اللون » 
مشر بأ حمرة 4 واسع أبخبهة » مقرون الحاجب ) أجلح الرأس ٠.‏ اشهل العينين » 
حسن الشمائل » جالس على سريره . قال المأمون : وكأني بين بديه قد مائت له هيبة 
فقلت من انت ؟ قال : أنا ارسطاليس ! فسررت به وقلت : ايها الحكيم اسألك ؟ 
قال : سل . قلت : ها الحسن ؟ قال : ما حسن في العقل » قلت : ثم ماذا ؟ 
قال : ما حسن في الشرع ! قلت : ثم ماذا ؟ قال : ما حسن عند الهمهور » قلت : 
ثم ماذا ؟ قال : ثم لاثم . وني روابة أخرى : قلت : زدني » قال : من 'صحك ي 
الذهب فليكن عندك كالذهب ٠»‏ وعليك بالتوحيد . فكان هذا المنام من اوكد 
الاسباب في اتخراج الكتب . فان المأمون كان بينه وبين ملك الروم مرائلات » 
وقد استظهر عليه المأمرن » فكتب الى ملك الروم يسأله الاذن ني انفاذ من يمتار من 
العلوم القديمة المخزوئة المدخرة ببلد الروم > فأجاب الى ذلك بعد امتناع . فأخدرج 
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المأمون لذلك جماعة منهم المدجاج بن مطر »© وابن البطريق » وسلما صاحب بيت 
الحكمة وغير هم . فأخذوا مما وجدوا ما اختاروا.فلما حملوه اليه» امرهم بثقله؛ 
فنقل . وقد قيل ان يوحنا بن ماسويه ممن نفذ الى بلد الروم . قال محمد بن اسحق : 
ممن عني باختراج الكتب من بلد الروم محمد واحمد والحسن بنو شاكر المنئجم 1 
وخبرهم نجيء بعد ذلك » وبذلوا الرغائب » وانفذوا حنين بن امبحق وغيره الى 
بلد الروم. فجاؤوهم بطرائف الكتب؛ وغرائب المصنفات: في الفلسفة والهندسة 
والموسيقى والارتماطيقي والطب. وكان قسطا بن لوقا البعابكي قد حم لمعه شيئاً 
فتقله . ونقل له » قال ابو سليمان المنطقي السجستائي: ان بني المنجم كانوا يرزقون 
جماعة من النقلة»منهم حئين بن اسحق : وحبيش بن الحسن ؛ وثانت بن قره 
وغير هم ؛ في الشهر» نحو حمس مائة دينار: للنقل والملازمة , 


« قال محمد بن اسحق : سمعت ابا اسحق بن شهرام محدث في مجلس عام ان 
ببلد الروم هيكلا” قديم البناء عليه باب لم ير قط أعظم منه . بمصراعين حديد . 
كان اليونانيون» في القديمء وعند عبادمهم الكواكب والأصنام يعظمونه؛ ويدعون: 
ويذيحون فيه ؛ قال : فسألت ملك الروم ان يفتحه لي: فامتنع من ذلك لأأنه اغاق 
منذ وقت تنصرت الروم » فلم ازل ارفق به واراسله وأسأله شفاهاً عند حضوري 
مجلسه » قال:فتقدم بفتحه » فاذا ذلك البيت من المرمر والصتخر العظام ألواناً » 
وعليه من الكتابات والنقوش ما لم ار ولح اسمع بمثله كثرة وحسنا . وني هذا المبكل 
من الكتب القديمة ما حمل على عدة اجمال؛وكثر ذلك حتى قال الف جمل » 
بعض ذلك قد اخلق » وبعضه على حاله » وبعضه قد أكلته الارضة . قال: ورأيت 
فيه من آلات القرابين من الذهب وغيره أشياء طريفة . قال :واغلق الباب بعد 
خروجي ٠‏ وامين علي بما فعل معي . قال وذلك في ايام سيف الدولة » وزعم أن 
البيت على ثلاثة ايام من القسطنطينية » والمجاورون لذلك الموضع قوم من الصابة 
الكلدانيين ؛ وقد'اقرتهم الروم على مذاهبهم » وتأخل منهم الحزية ٠»‏ (0 . 
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موصُوتات_إلاسًا را لفاسئى 


ما هو دور الرجمة في النهضة الفكرية . أبد رأيك مستنداً الى ما كان 
الترجمة من أثر ف الفكر العباسي . (دورة 198) 


ماهي الاسباب الرئيسة اللي دعب الى قل العلوم الدخخيلة : وما هي 
التتائيج التى تأتت عنها . (دورة 6ه9١1)‏ 
ما الأثر الذي تركته حركة ال جمة والنقل في توجيه العقل العربي . 

( دورة 56هه١‏ ) 
اوضح اثر الفلسفة اليونانية في الفلسفة العربية » واذكر كيف تم 
التفاعل بينهما ( الدورة الثانية ١984‏ ) 
قيل في النهضة الثقافية العباسية : « الها لم تكن فجائية » فقد هيأتها عوامل 


متعددة المصادر والاهداف » حملت الخلفاء على تشجيع تقل العلوم 
الدخيلة والفلسفة الى اللغة العربية . 


شرح هذا القول وناقشه موضحاً اسباب النتّل» وعوامل النهضة؛ودور 
الخلفاء ( الدورة الاولى ١951‏ ) 
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من الكندي الى الفاراني 


ينقسم تاريخ الماسفة العرلية الى دور ن: احدهما دور النهل . والآخر دور الانتاج 


اما دور النقل فلم يظهر فيه فيلسرف حقيقي. لأن النقلة. لكثرة اشتغالهم بالنقل » 
م يؤلفوا الاالقليل من الكتب. ومع انه لم يصل الينا من كتبهم الا الترر اليسير» فان 
ما وصل الينا منها لا؛ يدل على ان لاصحاءا مذاهب فلسفية خاصة يمتازون بها على 


غير هم 7 


واما دور الانتاج فقد بد في القرن التاسع للميلاد» وامتد الى القرن الرابع عشر. 
من الكندي الى ابن نخلدون . واذا أدخلنا متكلمي المعترلة في تاريخ الفاسفة العربية 
امكننا ان نقول: ان هذا الانتاج قد بدأ في القرن الثامن للميلاد او قبله بقليل. لأن أبا 
الحذيل العلااف . والنظام . والحاحل ملا لا باون ابداعا من الناحية الفاسفية عن بعض 
المشائين : وان كانت آراؤهم الفلسفية مقيدة بالأغراض الدينية . 


ولسنا نريد الآناننتحدث عن المعتزلة والمتكلمين» ولاعن الفلاسفة الطبيعيين الذي 
اخذوا بالمذهب الفيثاغوري اللحديد» ولا عن الكندي الذي يتصل من نواح كثيرة 
بأئمة المعتزلة » فان ذلك يرجنا من الحدود الى رسمناها لانفسنا في هذا الكتاب . 
ولكننا نريدد ان نقول في الكندي قولا واحدا مقتضيا . وهو ان هذا الفياسرف كان 
اول من أل عمذهب المشائين 5 الاسلام. واول من لقب بفيلسرف العرب. ولعلناء 
اذا اردنا التعريف به» نستطيع ان تقول انه اول من تبحرثي فنون الحكمة» واحكم جميع 
العلوم» وثبت المعاني الفلسفية في الفاظ عربية دقيقة . اما فاسفته فتقوم على اساس 
رياضي تمتزج فيه الافلاطونية الحديثة بالفيثاغورية الحديدة . فتعلم الرياضيات عنده 


احيل ش تاريخ الفلسفة العربية (5) 


ضروري لتحصيل الفلسفة » وكثيرا » نا نجده يطبق المنهج الرياضي ني .المساثا 
الفلسفية والعلمية والطبية » و حرص على ابراز فكرة التناسب في كل شيء . اضف 
الى ذلك انه يؤله العمّل» ويعتقد ان مرد الأشياء كلها اليه. فالمادة لاتتصور الا بالصورة 
الي تفيض عليها من العقل» والنفس بي المرتبة الوسطى بين العقل الالمي والعالم المادي . 
عنها يصدر عالم الافلاكءاما النمس الانسانية فهي فيض من النفس. الكونية . هبطت 
من عالم العقل الى عالحم الحس مزودة بذكريات حيانها السابقة » الا انه لا يقر للا قرار 
حبى تعود الى عالم العّل» و تحظى فيه بديمومة مستقرة . 
وقد الف الكندي ثي العقّل رسالة اثرت في جميع الفلاسفة الذين جاؤوا بعده . 
فقسم العقل اربعة اقسام » وهي 
١‏ - العمل الذي بالفعل ابد وهو العمل الاول او الله 
؟ ‏ العقل الذي بالقوة . 
العقل بالفعل الذي خدرج في النفس من القوة الى الفعل بتأثير العقل الاول . 
- العمل الظاهر الذي رجه النفس فيكون موجودا لغيرها منها بالفعل . 
وللمعرفة عند الكندي طريقان : احدهما طريقالعقل» والآخمر طريق الوحي »وهذان 
الطريقان يوصلان .الى حقيقة واحدة . وما حاوله الكندي من التوفيق بين الحقائق 
الى ِي يبتدى اليها بالنظر العقلي: والحقائق المستفادة من مصدر ديني. كان المعتزلة قد 
سبقوه اليه ئي دفاعهم عن الوحي والعقل. فهو وإن شارك المعتزلة في القول بالعدل. 
#التوحيدء ولي اثبات النبوات» والقول حدوث العالم . وتنزيه الحالق عن صفات 
المخلوقات. الا انه يختلف عنهم بسعة أفقه العلمي . وجمعه بين تعاليم الفيثاغو ريين 
والافلاطونيين والمشائين . اضف الى ذلك ان ظواهر الوجود عنده مرتبطة بعضها 
يبعض . والأعل يؤثر في الأدنى » والله واحد وازلي ومبدع؛ لم يسبقه وجود: ولا 
ينتهي له وجود. ولايكون وجود الا به . واذا كان العقّل, علة جميع المعو لات. 
وكانت العلة تؤثّر ئي المعلول» كانت الحشائق كلها بمعبى ما الهية. لانها كلية وضرورية 
ومطلقة وكاملة . 


وسكرى عند كلامنا على فلسفة الفاراني وابن سينا ان كثيرا من آراء هذين 
الفيلسوفين متصلة بآراء الكندي » الا ان اشتهار اسميهما ادى الى تغطية الكندي 
باغطية التغافل » فردد الشراح اسمي الغاراني وابن سينا في كثير من كتبهم » اهملوا اسم 
الكندي . حى ان الغزالي لما ذكر الفلاسفة لم يذكر منهم الا ابا نصر وابن سينا زاعماً 
انه لم يعم بنقل علوم آرسطو احد من الاسلاميين كقيام هذين الرجلين. وكا ان ابن 
طفيل لم يحد حاجة الى نقد فلسنة الكنديي مقدمة كتابه حي بن يقظان. فكذللك التقاضي 
صاعد لم يذكره في كتاب طبقات الامم الا ليتهمه بالتقصير ني صناعة التحايل . 
ومع ذلك فنحن نعتقد ان الكندي كان واضع حجر الاساس . لي صرح الفلسفة 
العر بية» فبفضل عنايته ظهر في اللغة العربية ما ظهر من انواع العلم واصناف الصناعة . 
ولولاه للا راجت الفلسفة في الاسلام ؛ ولا كان لغيره فيها يجال ولا مقال . ناهيك به 
اماما حيطا يجميع علوم عاصر5. مع جودة عقله . وحسن عمييزه. ولطف نظرهع 
فهر المتقدم بين فلاسفة العرب » والفضل للمتقدم . 


١١ 


لوزي١سهولا‎ 


المائاي 


الفصل الاول 
الفار الي 


١‏ حياته 


ولد ابو نصر محمد بن محمد بن طرخان بن اوزلغ المعروف باسم الفاراني سنة 
لاه مه ءلم م في في مديئة ( فاراب )2؛وهي احدى مدن الرك من وراء النهر » 
وكان أبوه فارسياء تروع من اتراة تركية» وأصبح قائد جيش. فلا غرو إذا ذهب 
بعضهم إلى القول ان الفارالي كان شريف النسبء» وانه؛ الرعو من عا اسار الي 
اعدتها له اسرته» عدل عن هذه الحياة » ومال إلى العزلة والتأمل . 


تلقى الفاراني علومه الأولى ف مديئة ( فاراب ) ؛ وليس في كتب العراجم 
ما يوقفنا على نشأته في هذه المدينة. الا قول ابن الي اصيبعة: ان الفاراني كان 
قاضياً» وانه لما شعر بالمعارف نبذ القضاءء واقبل بكليته على العلم . قال: وكان سيب 
قراءة الفاراني للحكمة ان رجلا اودع عنده جملة من كتب ارسطو ٠»‏ فاتفق 
ان نظر يا فوافقت منه قبولا : ومال الى قراءما » حى اتن فهمها وصار 
فيلسوفا بالحقيقة . 


وما جاء في كتب العراجم ان الفاراني دخل. العراق» واستوطن بيغدادء قصحب 
فيها ابا بشر متى بن يونس » وقرأ النحو على أبي بكر السراج » وكانابن السراج 
يقرأ عليه المنطق » قال (ابن خخلكان): «ان الفاراني ما دخل بعداد كان بها ابو بشر 
مبى بن يونس الحكيم المشهور » وهو شيخ كبير يقرأ الناس عليه فن المنطق » 
رله اذ ذاك صيت عظيم وشهرة وافية ؛ وتجتمع في حلقته كل يوم المثون من 
المشتغلين بالمنطق» وهو يقرأ كتاب ارسطوطاليس في المنطق» ولي على تلامذته 


كينا 


شرحه . فكتب عنه في شرحه سبعين سفراً » ولم يكن ي. ذلك الوقت,. مثله في 
فنه » وكان حسن العبارة في تاليفه» لطيف الاشارة. وكان يستعمل في تصانيقه 
البسط والتذييل» حتى قال بعض علماء هذا الفن : ما أرى ابا نصر الفاراني أخذ 
طريق تفهيم المعاني الحزلة بالالفاظ السهلة الا من ابي بشر :(0) . ويروي لنا ابن 
خلكان ابضاً ان الفارالي ارتحل الى مدينة (حران). وفيها يوحنا بن حيلان . فأحذ 
عنه طرفاً من المنطق» ثم قفل راجعاً الى بغداد. وقرأ بها علوم الفلسفة. وتناول جميع 
كتب ارسطوطاليس. والف فيها معظم كتبه . ويذهب المؤرخون بي رواية اسفار 
الفاراني مذاهب شيى - قصاعد والقغطي يذكران انه دخخل العراق واستوطن 
بغداد» ثم قدم على سيف الدولة في حلب » واقام يكنفه مدة) ثم رحل في صحبته إلى 
دمشق» فأدركه أجله بها. اما ابن اني اصيبعة فيقول ان الفارالي التقل من بغداد الى 
الشام واقام به الى حين وفاته ا الروايتين تناقض لأن امم الشام في رواية 
ابن اي اصيبعة يشمل دمشق وحلب لا احدى هاتين المدينتين دون الأخرى « 
ل الى مصر سنة تمان وثلاثين وثلاثماثة» ورجمع الى 
ولا نجد للمغادرته بغداد سوى سيب واحد. وهو انتشار الفكن السياسية 
0 2 9 فرجحه أن القاراني لا ايحه الى الشام قدم على سيف الدولة صاحب 
حاب » فضمَّه سيف الدولة الى علماء بلاطه . ثم اصطحبه في حملته عل دمشق 
سنة #5 » وعاش فيها حبى ادركه الاجل سنة #9" ه  468٠6‏ م . وله من' العمر 
تمانون عاماً » فه لى عليه سيف الدولة. ودفن بظاهر دمشى نخارج الباب الصغير . 


؟ - شخصية الفارابي 


كان الغار راني زاهداً و ف الدنيا» ميال" الى العز لة والتأمل. لا حب ان ينال منزلة 
ف كما نل الرسة .نولا يعوا معنا امن طاسب اللو :ولا ليطي بيلة 
أو مسكن أو شهرة . روى ( القفطي ) ان الفارائي كان يقيم بكنف سيف الدولة 


١‏ وفيات الاعيان » جزء ؟ . ص : 1٠١١‏ وما بعدها من طبعه بولاق. 


شل 


« بزي أهل التصوف» » وقيل ان سيف الدولة أجرى عليه نعماً كثيرة» فاقتصر 
على اربعة دراهم في النهار يسد بها رمقّه : وروى ( ابن خلكان ) ان القاراني 
كان . مدة مقامه بدمشقء لايرى غالباً الاعند مجتمع ماء» او مشتبك رياض» يؤلف 
كتبه هناك . وقيل انه كان يسهر في الليل للمطالعة والتأليش مستنيراً بمصابيح 


الحراس 


كان الفاراني واسع الثقافة . موسوعي المعرفة » فلم يدع علماً من العلوم 
الا أحاط به . وكان له قدرة عجيبة على تعلم اللغات حى حيكت حوله الاساطير » 
مثال ذلك ان ابن خلكان 1 : ان الفارائي صرح امام سيف الدولة بأنه يمسن 
أكثر من سبعين لساناً . وي هذا القَرل كا ترون كثير من المبالغة » الا أن امراً 
واحداً لا ريب' فيهء وهو ان كتب الفاراني » ولا سيما كتاب الموسيقى الكبير» 
تدل على أن الفاراني كان يجيد الفارسية » والتركية » والكردية » والعريية » 
اما اليونانية والسريانية: وهما لغتا العلم والثقافة في ذلك العصر» فان معرفته بهما لم تثبت 
لدينا . 


وما يدل على مكانة الفارالي عند القدماء ان ابن سبعين وصفه بقوله: دان هذا 
الرجل كان أفهم فلاسفة الاسلام » واذكرهم للعلوم القديمة » وهو الفيلسوف 
فيها لا غير » : وان ابن خلكان وصفة بقوله : انه «صاحب التصانيف في المنطق 
والموسيقى وغيرهما من العلوم : وهو أكبر فلاسفة المسلمين » ولم يكن فيهم من 
بلغ رتبته في فنونه » . 


وترجع مكانة الفارالي العلمية في نظرنا الى انه انشأ أ مذهباً فلسفياً كاملا”» وقام 
في الفلسفة العربية بالدور الذي قام به افلوطين في الفلسفة الافلاطونية الحديئة » 
وما لقب ارسطو بالمعلم الارل » فكذلك لقب الفاراني بالمعلم الثاني ٠‏ وما لقب 
بهذا الاسم الا لآنه اربى على الكندي وغيره من السابقين في نبذيب صناعة الماطق 
وكشف اسرارها » سثل مرة: من اعلم الناس بهذا الشأن أنت أم ارسطوطاليس؟ 
فقال : لو ادركته لكنت اكير تلامذته » وذكر القاضي صاعد ان الفارابي اذ 


خن 


صناعة المنطق عن يوحنا بن حيلان» وبر جميع اهل الاسلام فيهاء واربى عليهم 
في التحقيق لها. فشر ح غامضهاء وكشف سرهاء وقرب متتاوها. وجمع ما محتاج اليه 
منها في كتب صحيحة العبارة» لطيفة الاشارة؛ منبهاً على ما اغفله الكندي وغيره 
من صناعة التحليسل » فجاءت كتبه بي ذلك الغاية الكافية » والنهاية الفاضلة . 


كان الفاراني كثير الدأب في العمل» شديد الصبر عليه . قيل انه كتب على كتاب 
النفس لارسطو مخطه : قرأت هذا الكتاب مائة مرة . ونقل عنه انه قال : قرأت 
السماع الطبيعي لارسطوطاليس الحكيم أربعين مرة » وأرى اني محتاج الى معاودة 
قي اءته 1 

ومن صفاته أيضاً انه كان قوي التفكير النظري . ضعيف التدبير العملي . 
ذكر ابن خلدون ان الفاراني لم يقل بامكان الكيمياء الا لأنه كان من اهل الفقر 
الذين يعوزهم ادنى للغة من المعاش وأسبابه : لاف ابن سينا القائل باستحالة 
الكيمياء. فانه كان من أهل الغنى والثروة. وهذا القول لا يصدق في نظرنا على 
الفاراني . لأنه لو كان مواعاً بالمال لاستطاع ان يحصل منه على كل ما يريد . 
وليس قوله بامكان الكيمياء نتيجة فقره وضعف غرائزه» وانما هو نتيجة قوله 
بوجود هيولى اولية تشيرك فيها جمييع الاجسام 4 ولولا ذلك لا صنف مقالة في 
وجوب صناعة الكيمياء والرد على مبطليها . 


وما أعجب ابن طفيل بشيء كاعجابه بالفارالي؛ كيف يؤثر الزهد في الحياة 
الدنياء وهو يشك في بقاء النفس بعد الموت . قال: « واما ما وصل الينا من كتب 
الي نصر فأكثرها في المنطق . وما ورد منها في الفلسفة فهي كثيرة الشكوك » 
فقد أثبت في كتاب الملة الفاضلة بقاء النفوس الشريرة بعد الموت ني آلام لا نباية ها 
بقاء لا نباية له . ثم صرح في السياسة المدنية بأنما منحلة وصائرة الى العدم ء وانه 
لا بقاء الا لنفوس الفاضلة الكابلة » ثم وصفن في شرح كتاب الاخلاق شيئاً 
من امر السعادة الانسانية » وانما انما تكون في هذه الحياة الي في هذه الدار . 
ثم قال عقب ذلك كلاماً هذا معناه : وكل ما يذكر غير هذا فهو هذيان وخدرافات 


١ 


عجائز » فهذا قد أيأس الحلق جميعاً من رحمة الله » وصير الفاضل والشرير في 
رتبة واحدة » اذ جعل مصير الكل الى العدم. وهذه زلة لاتقال» وعترة ليس بعدها 
جبر» هذا مع ما صرح به من سوء معتقده بالنبوة» وأنها بزعمه للقوة الحبالية 
خاصة » وتفضيله الفلسفة عليها. الى أشياء ليس بنا حاجة الى ابرادها )١(»‏ . 


وستبين عند كلامنا على فلسفة الفارالي حقيقة معتقده بالنبوة . الا ان شيئاً 
واحداً لا بد من الاشارة اليه هنا؛ وهو ان الفارالي» على مثاليته وزهده في الحياة » لم 
يسلم من -بمة الزندقة : 

كان الفاراني يتقن الموسيقى » كا يتقن العلوم الحكمية والرياضية » ويذكر 
بعض المؤرخين انه اخترع القانون » وانه كان يضرب عليه حهبى يستولي 
على سامعيه فيضحكهم ) او يبكيهم » أو ينومهم . قال ابن خلكان: ولا قدم الفاراني 
على سيف الدولة وجده في مجلس من العلماء فزاحمه في مجلسه حى أخرجه عنه . 
ثم أخذ يتكلم مع العلماء الحاضرين في المجلس في كل فن » فلم يزل كلامه يعلو 
وكلامهم يسفل حبى صمت الكل » وبقي يتكلم وحده» ثم أحدوا يكتبون ما يقوله. 
فصرفهم سيف الدولة وخلا به » فقال له : هل لك في أن تأكلى فقال : لا . 
فقال: فهل تشرب؟» فقال: لا ء فقال : فهل تسمع؟؟» فقال: نعم» فأمر سيف 
الدولة باحضار القيان » فحضر كل ماهر في هذه الصناعة بانواع الملاهي . فلم 
بحرك احد منهم آلته الا وعابه ابونصر. وقال له: اخطأت . فقال له سيل الدولة : 
وهل تحسن في هذه الصّناعة شيئاً ؟ فقال : نعم . ثم أتخرج من وسطه نخريطة 
ففتحهاء وأخترج منها عيداناً وركبهاء ثم لعب ببا فضحك منها كل من كان في 
المجلس ) ثم فكها وركبها تركيباً آخدر ١‏ ثم ضرب مها . فيكى كل من كان في المجلس . 
ثم فكها. وغير تركيبهاء وضرب بها ضرباً آخرع فنام كل من كان في المجلس حبى 
البواب» فتركهم نياماً وخترج». ومهما يكن في هذه الرواية من شطط فانها تدل. على 
كل حال؛ على ان الفارابي كان يتقّن صناعة الموسيقى» وقد نسبوا اليه اشعارا 


. ١١١5 ابن طفيل : حى بن يقظان . ص‎ ١ 


خرن 


كثيرة لا نظنها من نظمه » وإذا كان بعضها له فهى كاشعار الفقهاء خاليه من 
الروح الشعرية » مثال ذلك قوله : 
اختي خل حيز ذي باطل وكن للحقائق في حيز 
فما الدار دار مقام لننا وما المرء 5 الارض بالمعجسز 
وعل نحن الا خطوط وقعن على ثقطة وقع مستوفز 
محيط السماوات أولى بنا فماذا التراحم في المركز 
ولعل ميل الفارابي الى الموسيقى لم يكن متولداً من روحه الشعرية » بل كان 
ناشئاً عن ملكاته الرياضية والفلسفية » لأن هذه الملكات كثيراً ما تكون مصحوبة 
ميل إلى الموسيقى . وقد قبل : ان الالحان اعداد واوزان. 
تلك هي شخصيةالفاراني» وهي ها ترون شخصية الفيلسوف الزاهد ثي الحياة» 
المؤثر للعزلة والتأمل ٠»‏ المتخلي عن ابحاه والثروة ») وتعتقد أن شخصيته بعيدة 
كل البعد عن شخصية آرسطو الذي عد نفسه اكبر تلاميذه . 
وستبين فيما بعد ان الفاراني لم يكن تلميذ آرسطو الا في المنطق والطبيعيات 
ومبادي علم ما بعد الطبيعة » أما في لاخلاق والالهيات فهو ذو نزعة افلاطونية . 


كتب الفار الي 


للغار اي كتنب كثيرة ع منها مقدمات ومختصرات ؛ ومنها شر وح وتعليقات 
ومنها ردود على المتقدمين » ومنها تصنيفات خاصة تتضمن. بعض ما انفرد؛ به 

.من الاراء . 
5 . الما المقدمات والمختصرات فهي : )١(‏ كتاب ما ينبغي ان يقدم 
قبل تعلم الفلسفة (؟) ورسالة في اغراض ما بعد الطبيعة (؟) ورسالة 


1١4٠ 


في اغراض آرسطو ف كل واحد من كتبه (4) المختصر الصغير في 
المنطق (ه) والمختصر الاوسط في المنطق ٠‏ (1) والمختصر الكبير في 
المنطق (07) المدخخل الى المنطق (8) مختصر كتاب باري ارمنياس لارسطو 
(9) مختصر جميع الكتب المنطقية ويسمى جوامع كتب المنطق 
)٠١(‏ غرض المقولات )١١(‏ رسالة في معى الفلسفة . وغيرها , 


واما الشروح والتعليقات ) فهي : )١(‏ شرح كتاب المقولات لارسطو 
(0) شرح كتاب العبارة لارسطو (") تعليقات على انالوطيقا الاولى 
لارسطو (4) شرح كتاب البرهان لارسطو (ه) شرح الممالة الثانية 
والثالة من كتاب اللحدل لارسطو (5) شرح كتاب المغالطة للارسطو 
(0) شرح كتاب الحطابة لارسطو (4) شرح كتاب السماع الطبيعي 
لطر (9) شرح كتاب السماء والعالم لارسطو )٠١(‏ شرح كتاب 
الاثار العلوية لارسطو )١١(‏ صدر كناب الاخلاق لارسطو )١1(‏ شرح 
كتا ب المجسطي لبطليموس )١(‏ شرح مقالة النفس للاسكندر 
الافرودسي )١4(‏ جوامع كتاب النواميس لافلاطون . وغيرها . 


وأما الردود غلى المتقدمين والمعاصرينء فهي : )١(‏ الرد على ابن الراوندي 
في ادب الحدل (9) الرد على جاليتوس فيما تأوله من كلام آرسطو 
على غير معناه (”) الرد على بحجبى النحوي فيما رد به على أرسطو (4) الرد 
على الرازي ني العلم الالي (0) مقالة في وجوب صناعة الكيمياء 
والرد على مبطليها . 


وأما الكتب الحاصة الي تتضمن ما انفرد به من الآراء؛ فهي: )١(‏ كتاب 
الجمع بين رأبي الحكيمين افلاطون وارسطو (؟) كتاب فصوص 
الحكم ) كتاب آراء اهل المدينة الفاضلة (4) كتاب السياسات 
المدنية (ه) رسالة في السياسة (5) كتاب محصيل السعادة (/) كتاب 
التعليقات (8) كتاب الموسيقى الكبير (4) رسالة في احصاء العلوم 


1١1 


٠١١‏ كتاب الدعاوى القلبية )1١١(‏ كتاب عيون المسائل )١7(‏ رسالة 
ف العقل )١7(‏ 'رسالة في ماهية النفس )١5(‏ مقالة بي شرائط اليقين 
)١6(‏ مقالة في صناعة: الكتابة )١5(‏ كلام في الشعر والقوائي )١17(‏ كلام 
في الرؤيا (18) كلام ني العلم الالمي (19) اتفاق آراء ابقراط وافلاطون 
)٠١(‏ التوسط بين ارسطو وجالينوس )١١(‏ كلام ي الواحد والوحدة 
5 كلام قي الحوهر (1؟) كتاب لحر وف طبع في بيروت 191١‏ ء وغير ذلك 


ونتميز كتب الفاراني بدقة ٠عافيهاء‏ وحزالة الفاظهاء وحسن ترتييها وتبويبهاء 
وهوءكما قيل . صحيح العازة الكليت الاشارة » قرأ عليه يحى بن عدي كا قرأ 
هو نفسه على أني بشر مبى ١‏ وعلى ويوحنا بن حيلان» وبكتبه تخرج ابن سينا وغيرهمن 
الفلاسفة. ذ كر اين سينا انه قرأ كتاب ما بعد الطبيعة لارسطو اربعين مرة. فلم 
يفهم ما فيه؛ حى وقع على كتاب للقارالي في اغراض ما بعد الطبيعة.فلما قرأه 
انفتح عليه كل ما كان غامضاً . واللرق بين كتب الفاراني وكتب ابن سينا ان 
الاول» آنا يقول ابن خلكان»رقاع منثورة وكراريس متفرقة» ليس فيها منالمطولاات 
والرسائل المفصلة الا عدد قليل: على حين ان الثانية اكثر ها مطولات جامعة. حسنة 
التبويب والترتيب ٠»‏ فلا غرو اذا اكب الناس على كتب ابن سينا اكثر من اكبابهم 
على كتب الفاراني . ولولا تقدم الفاراني على ابن سينا في كثير من المسائل الالمية 
لا ترجمت كتبه الى العبرية واللاتيئية . وإذا علمت ان في خزائن الكتب 
الاوربية عدداً من الارجمات اللاتينية لكتب الفاراني نقلت اليها من العبرية . 
أو من العربية مباشرة» علمت ان منزلة هذا الفيلسوف لا تقل عن منزلة ابن سينا 
في تاريخ الفكر العالمي . 


افلسفة الفارابي 


سنغصر ممتنا ُُ فلسقة الفاراني على الالمام بالمسائل التالية غ؛ وه : )03( رأيه قُ 
وددة الناسفة (١‏ رأبه 5 الله والعالم هه رأبه 2 النشس ومعرفتها الحسية والعقلية 
(؛) رأيه في السياسة (0) رأيه في النبرة . 


١5 ؟‎ 


١|6-قاهدة‏ الفلسفة : 


يرى الفاراني ان الفلسفة واحدة بالرغم من اختلاف مذاهبها » لاما تتبدل 
من زمان الى زمان ومن مدرسة الى مدرسة . ومن معلم الى آخخر من غير ان تتبدل 
غايامها ومقاصدها . وإذا كانت الفلسفة واحدة كان من الواجب على الفليسوف 
ان يجمع بين الآراء المختلفة للارتقاء منها الى قمة واحدة تجمع بينها » وهذه 
القمة هي الحقيقة . قال الدكتور ابراهيم مدكور : « كان الفاراني يريد ان يدرس 
كل شيء. وكانيميل الى النظر ني الامور من كل ناحبة » والى البحث في جميع 
الاحتمالات الممكنة» وكان يسعى الى التوحيد والتعميم سعيه الى التقسيم والتفصيل» 
وهذه الروح البناءة ظاهرة تمام الظهور ني اسلويه الكتاني وف عباراته .. فهو كاتب 
يوجز ويلخص ويعرف قيمة كل لفظة . وهو يطيل التأمل الفكري في اللفظة »كما 
يطيله في الفكرة , )1١(‏ 


ويتجلى ميل الفاراني الى التوحيد في توفيقه بين المذاهب المتعارضة . فقّد بين 
في كتاب الجمع بين رأبي الحكيمين افلاطون وآرسطو ان هذين الفيلوفين 
متفقان » وان اختلفا في نمط الحياة » وطريقة تدوين الكتب» وفي بعض المسائل 
الفلسفية » كسألة المثل » ومسألة حدوث العالم » ومسألة المعرفة وغيرها . فافلاطون 
وآرسطو في نظر الفاراني هما الحكيمان المبدعان للفلسفة: والمئشئان لبادتمها واصولا 
والمتممان لأواخخرها وفروعها « وعليهما المعول في قليلها وكثيرها » واليهما 
المرجع في يسيرها وخخطيرها » وما يصدر عنهما في كل فن ائما هو الاصل المعتمد 
عليه » لحلوه من الشوائب والكدر . بذلك نطقت الألسن وشهدت العقول » ان 
لم يكن من الكافة» فمن الاكثرية من ذوي الالباب الناصعة والعقول الصافبة » (5) 

قال: « ونحن نجد الالسنة المختلفة متفقة بتقديم هدين الحكمين» وني التفلسف 
بهما تضرب الامثال؛ واليهما يساق الاعتبار» وعندهما يتناهى الوصف بالحكم 


-2.15-16 أطهمة" [ه'ل ععدام هآ ر.ل نه31301 
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العميمّة . والعلوم اللطيفة . والغوص في المعاتي الدقيقة . المؤدية في كل شي ء الى غخضص 
الحقيقة :(1) . فاذا كان الأمر كذلك وجب ان يكون هذان الحكيمان متفقين في 


الباطن »وان اختلفا يِ الظاهر . ولو كاك بينهما حلاف ني الاصول والمقاصد ا 
خلاالأمر من احدى ثلاث حاللات ٠وثشي‏ : 

. اما ان يكون الحد المبين عن ماهية الفلسفة غير صحيح‎ ١ 

؟واما ان يكون رأي الجميع أو الا كترية واعتقادهم في تفلسف هذين 

الرجلين سخيفاً ومدثولا . 

م« واما ان يكون في معرفة الظانين فيهما بأن بينهما خلافاً في هذه الاصول 

والفاراني يبطل اخالة الاولى بقوله: ان الحكيمين لم يختافا في محديد الفلسفة. 
لامهما عرفاها بقوهما : انها العلم بالموجودات بما هي موجودة » وهذا حد صحيح 
ببين عن ذات المحدود: ويدل على ماهيته . وهو يبطل الحالة الثانية بقوله: ان 
العقول المختلفة مجتمعة على تقديم هذين الحكيمين » ولا شيء اصح مما اجمعت 
عليه العقول المختلفة »وشهدت به واتفقت عليهء فلم يبق اذن الا القول : ان الحلاف 
بين الحكيمين وهم لا حقيقة له . 

وغبى عن البيان ان ابطال الفاراني للفرضية الاولى مببى على ايمانه بصحة حد 
الفلسفة الذي اتفن عليه الحكيمان؛ ودونا من أجله العلوم بموجودات العالم. واجتهدا 
في ايضاح احواها على ما هي عليه . اما ابطاله للفرضية الثانية فمبي على اعتقاده 
ان الأمر الذيتتفق فيهالعقولالمختلفة بعد تأملمنها وتدرب ونقد وتمحيص لا يمكن ان 
يكون الا صحيحاً. ولولا ايمان الفاراني بصدق أحكام العقل» ووحدة الحقيقة والمعرفة 
١‏ ابطل الفر ضية الثانية. ولا حاول الجمع بين افلاطون وآرسطو» ولا بين العمل 
والوحى . 


. 8 ' المصدر نفسه» صن‎ ١ 


ولسنا نريد الآن ان نفصل القول في المسائل الي عابحها الفاراني في كتاب اللجمع 
بين رأبي الحكيمين» ولكننا نريد أن نشير الى واحدة منها لا غير» وهي 'سألة 
المثلء فان افلاطون يثبتهاء وارسطو ينفيهاءويلوم افلاطون على قوله بوجودها 
في عالم المعقولات المفارق لعالم الس 2٠‏ لأن المعقرلات في نظره لا توجد 
الا قي العقل . 

غير أن الفاراني يزعم ان اختلاف الحكيمين في هذه المسألة ليس حقيقياً . 
لأن آرسطوءفي زعمه»يثبت الصور الروحانية» ويصرح بامها موجودة في عالم الربوبية» 


لا شك ان الفاراني قرأ كتاب ما بعد الطبيعة لارسطو» ورأى ان هذا الفيلسوف 
يفند رأي افلاطونء» ويقول ان المثل اجناس كلية لاتوجد خارج العقل» لأنه لاوجود 
في الواقع الا للجزئي . فلو اقتصر الفاراني على قراءة كتاب ما بعد الطبيعة وحده لما 
استطاع ان يوفق بين رأي صاحبه ورأي افلاطون . ولكنه قرأ بالاضافة الى ذلك 
كتاب الربوبية المنسوب الى آرسطو خطأ » ووجد في هذا الكتاب اثباتاً للمثل أي 
العالم العلوي . ومن نسب كتاب الربوبية ( الايشولوجيا ) الى آرسطو سهل عليه 
التوفيق بينه وبين افلاطونء لا في مسألة المثل فقط» بل في مسألة حدوث العالم ومسألة 
العقاب والثواب . وقد وافق كتاب الربوبية هوى من نفس الفارانيء فلم يشك 
في نسبته الى آرسطو الحظة واحدةء بالرغم من اشتماله علىكلام مخالف لكلام آرسطو 
في كتبه الأخرى . قال : و ان هذه الاقاويل اذا اخخذت على ظواهرها لا تخلو 
من احدى ثلاث حالات : )١(‏ فاما ان يكون بعضها مناقضاً لبعض (5؟) واما ان 
يكون بعضها لارسطو وبعضها ليس له () واما ان يكون لها معان وتأويلاث 
تتفق وان اختلفت ظواهرها )١(0‏ اما الحالة الأولى فيردها الفاراني بقوله : ١‏ فاما ان 
يظن بارسطوء على براعتة؛ وشدة يقظته» وجلالة هذه المعاني عنده»انه يناقض نفسه 
في علم واحد هو العلم الربوني فبعيد ومستنكر ؛ (2) 

. ٠١١ كتاب الحمعم بين رأني الحكيمين » ص:‎ ١ 

؟ ‏ المصدر تفسه ) ص: 8١١-ب5١٠١‏ . 


وني هذا القول » كما ترون» ايمان عميق بعصمة آرسطوء بالرغم من قول 
الفاراني انه يدعو الى الحقيقة ؤان خالفت مذهب آرسطو(١)‏ . واما الحالة الثانية 
فيردها الفارائي بقوله : « واما ان بعض هذه الكتب لارسطو وبعضها ليس .له 
فهر ابعد جداً » اذ الكتب الناطقة بتلك الاقاويل اشهر من ان يظن ببعضها انه 
منحول () . وهذا القول يدل على أن الفاراني» على اتصافه بقوة التأمل والتدرب 
والبحث والتحليل ؛ كان بعيداً عن الاتصاف بملكة التمحيص والنقد التاريخي . 
فلم ببق اذن امامه بعد ابطال الحالتين السابقتين الا القول: ان هذه الأقاويل تأويلات 
تتفق في الباطن وان اختلفت في الظاهر . 


وقصارى القول ان الحكيمين في نظر الفاراني متفقان في الاصول» ومحتلفان ي 
الفروع » واتفاقهما ني الاصول يدل على ان الفاسفة واحدة» والحقيقة واحدةغدينية 
كانت او فلسفية . لا شك ان الفاراني سلك في سبيل التوفيق بين افلاطون وآرسطو 
طريقة علمية قوامها المقارئة بين اقوال الحكيمين » ولكن محاولته باءت بالفشل 
لاعتماده على نصوص منحولة. وقد دل الفارالي باتباعه طريقة التأويل: الى قلد 
بها بعض الفرق الباطنية : على انه كان مولعاً بالتوفيق بين الآراء المتعارضة » فكان 
ثارة افلاطونياً يجر اليه آرسطوء وأخرى ارسطوطاليسياً يمر اليه افلاطون . (©) 
ولعله لم يحاول التوفيق بين آراء الحكيمين الا لأنه كان يرى»كاخوان الصفاءان 
المذاهب واحدة في باطنها وأصوطاءوان اختلفت في ظواهرها وفروعهاءاو لعله لم 
يتبع طريقة التأويل الا للتعبير عن مذهبه الحاص: وهو القول ان الفلسفة اليونانية 
لا تناقض الدين» وإذا ظهر لك ان بينهما اختلافاً امكنك رفع هذا الحلاف بطريقة 
التأويل . وسنتكلم على هذه الطريقة عند بحثنا في فلسفة ابن رشد . 

. ١؟ل1١ الفارائي » ما ينبغي ان يقدم قبل تعلم الفلسفة : ص‎ ١ 

؟ ‏ كتاب اللجمع بين رأني الحكيمين » ص : ٠١١‏ . 

© - راجع تاريخ الفلسفة العربية لحنا فاخوري والدكتور خليل الجر » صص: 8684م" 

من الطبعة الحديدة . 


١5 


: الله هالعالم‎ ٠ 

ان جميم ما نثبته هنا ليس سوى مقدمات لا سنعود الى الكلام عليه عند البحث 
في فلسفة ابن سينا » فان آراء ابن سينا في الله والعالم مستمدة من آراء الفاراني » 
إن طريقتيهما متقاربتان وهدفهما واحدء وهو كما قال الدكتور ابراهيم مدكور: 
د بناء نظام للكون يوفق بين مقتضيات العقل وبعض الضرورات الدينية » وي نظام 
كهذا تصبح قضية العلاقة بين الواحد والكثير نقطة الانطلاق والدعامة الأولى 
للبئيان الفلسفى بأسره )١(‏ 


وسنقصر كلامنا الآن على الالمام باربع مسائل وهي : )١(‏ تقسيم الموجودات 
(1) حقيقة الله وصفاته ("1) نظرية الفيض (4) علاقة الله بالعالح . 


1- تقسيم الموجودات تقدم الموجودات قسمين منطقيين « احدهما اذا 
اعتير ..ذاته لم بمجب وجوده ويسمى ممكن الوجود . والثاني اذا اعتبر ذاته وجب 
وجوده ويسمى واجب الوجود ؛() . ومعنى ذلك ان كل شيء فهو اما واجب 
الوجود ؛ أو ممكن الوجود. ولا كان الممكن لا يرج الى الوجود الا بعلّة؛ وكانت 
العلل لا تتسلسل الى غير مهاية ٠.‏ وجب ان ينتهئ التسلسل إلى موجود واجب الوجود؛ 
لا علة لوجوده : له بذاته الكمال الاسبى . فهناك اذن موجودات ممكنة الوجود 
بذانها واجبة الوجود بغيرها » وهي موجودات هذا العالم » وموجود واجب 
بذاته وهو الله . وهو الذي اذا فرض غير موجود لزم عنه محال » وهذا الموجود 
الواجب الوجود هو السبب الاول لوجود الأشياء جميعاً . 


ب -- حقيقة الله وصفاته : اذا كان الله واجب الوجود بذاته لزم عن ذلك أن 
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وهذا السبب الأول بريء من جميع انماء النقص » وله بذاته الكمال الأعلى » 
فوجوده افضل الوجود »2 وأقدم الوجود. ولا يمكن ان يكون وجود افضل » ولا 
اقدم من وجوده . 


وهو موجود بالفعل من جميع جهاته . ولا يمكن ان يكون له وجود بالقوة » 
ولا حاجة به الى شيء يديم وجوده » ولحذا كان ازليا دائم الوجود نجوهره 
وذاته . 

ووجوده “خلو من كل هادة » ومن كل صورة » لأن الصورة لا يمكن ان 
تكون إلائي مادة » ولو كانت له صورة لكانت ذاته مؤلفة من مادة وصورة » 
دلكان وجؤده مركباً من جزأين » وله سبب » وكيف يكون له سبب » وهو 
السبب الأول لجميع الموجودات . 


وهو تام الوجود لا يعتريه التغير . 


وهو واحد لا شريك له؛» ولاصد له: ولا ينقسم الىأشياء يتم بها وجوده. دع أن 
قولنا انه واجب الوجود بذاته يتضمن البرهان على أنه واحد . لانه لو كان هنالك 
موجودان كل منهما واجب الوجود لكانا متفقين من وجه ومتباينين من وجهء 
وما به الاتفاق غير ما به التباين » فلا يكون كل منهما واحداً بالذات . 

والواجب الوجود بذاته في غاية الكمال وابكمال والبهاء . وهو عقل محض, 
وعاقل محضء ومعقول محضء ١‏ لأن المانع للصورة من ان تكون عقلا”ء وان تعقل 
بالفعل هو المادة.. فممى كان الشيء يِ وجوده غير محتاج الى مادة» كان ذلك 
الثنيء يجوهره عقلا” بالفعل » وتلك حال الأول» فهو اذن عقل بالفعل» وهو 
ايض معقول يحوهره ٠»‏ فإن المانع ايضاً للشيء من أن يكون بالفعل معقولا” هو 
المادة » وهو معقول من جهة ما هو عقل , لأن الذي هويته عقل ليس يحتاج في 
أن يكون معقولا الى ذات أخرى خارجة عنه تعقله » بل هو بنفسه يعقل ذاته » 
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فيصير بما يعقل من. ذاته عاقلا" وعقلا"” بالفعل» وبأن ذاته تعقله معقولا” بالفعل»(1) 
ومعبى ذلك ان الله عقل؛ وعاقل؛ومعقول » وهذه الأشياء الثلائة فيه معبى واحد » 
وذات واحدة » وجوهر واحد لا ينقسم . وكذلك الحال في أنه علمروعالم؛و معلوم؛ 
وني أنه حق :وني انه حياة » فهى كلها ذات واحدة » وجوهر واحد . وكذلك 
الحال ايضاً في عظمته وجلاله ومجده وببائه وجماله وكالهء فهي له في ذاته لا من 
شيء خارج عن ذاتهه . واذا كان ذلك كذلك وجب ان يكون الواجب الوجود 
بذاته مغتبطاً بوجوده » حب ذانه ويعشقها »2 والعاشق منه هو المعشوق »2 والمحب 
منه هو المحبوب » فهو اذن المحب الأول » والمحبوب الأول » والعاشق الأول 
والمعشوق الأول» أحبه غيره » أو لم يحبه » وعشقه غيره أو لم يعشقه("). واذا كان 
الله تام الوجودء وجب ان تكون معرفتنا به ام معرفة» الا أن ما يتصف به من 
الكمال المطلق يجعل عقولنا المحدودة عاجزة عن ادراكه ادراكاً واضحاً . فهو 
غير متناه » وعمّولنا متناهية » ونحن غائصون في بحر المادة. والمادة تصدنا عن ادراك 
النور الساطع الذي يبهر اعيننا » وعلى قدر ما نكون اقدر على تخليص نفوسنا 
من كدورة المادة تكون معر فتنا به أوضح وأتم . 

وإذا كنا نثبت لهذا الموجود الكامل أحسن الأسماء » فان هذه الاسماء لا تدل 
على الكمالات الى لدينا » بل تدل على معان أشرف نخصه هو في ذاتهء 
وسفن عله الاسماء تدل عليه هن .ميك هوا ذاتة + ويحقنها تذل عليه من ريغ 
علاقته بالعالم» من دون ان تحدث في ذاته كثرة. ونحن لا نطلق عليه هذه الاسماء 
الا على سبيل المجاز » ولا ندرك كنهها الا بطريق التمثيل . 

تلك هي آراء الفاراني في الصفات الالهية» وهي كا ترون مستمدة من فلسفة 
آرسطوء والفلسفة الافلاطونية الحديثة» وتعاليم الاسلام» ومذهب المعتزلة. وقد 
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أخذ بها ابن سينا وعرضها ني قالب أخاذ » وسنبين عند كلامنا على فلسفة الغزالي 
كيف انتقد هذا الامام آراء الفاراني وابن سينا في مسألة الصفات الالهية » وكيف 
وعد أن اله هذين الفيلسوفين بعيد كل البعد عن خلقه؛ لأنه يعرف الكليات ولا 
يعرف الحزئيات . 

ج - نظرية الفيض : نظرية الفيض هي النظرية الي تبين لنا كيفية صدور 
الموجودات عن السبب الأول. وهي نظرية مستمدة من الفلسفة الافلاطونية الحديثة» 
خلاصتها أن الله يعقل ذاته » وعقله لذاته علة صدور العالم عنه ؛ فهو إذن لا يحتاج 
قِ صدور العالم عنه إلى شيء غير ذاتهءولا إلى عرض يطرأ عليهء ولا إلى حركة 
يستفيد بها حالا” لم تكن له. ولا إلى الي خارجة عن ذاته» بل العالى يفيض عنه لذاته 
وبذاته . 


وليس في فيض الوجود عنه ما يكسبه كالا” » بل الوجود الذي له بعد فيض 
الموجودات عنه لا يختلف عن الوجود الذي ل قبل فيضها عنه + بل هما جميعاً 
ذات. واحدة . قال الفارابي : « فالأآول ليس وجوده لاجل غيره » ولا يوجد به 
غيره حتى يكون الغرض من وجوده أن يوجد سائر الأشياء؛ فيكون لوجوده سبب 
خارج عنه » (1) 


وعلة وجود الأشياء ليست إرادة الله».وإتما هى علمه بما يجب عنه . 

ولكن كيف يتم صدور الموجودات عن الله ؟ 

يجيب الفاراني عن هذا السؤال بقوله : ان الموجود الذي يفيض عن الأول هو 
الموجود الثاني ( أي العقل الأول )؛ وهو جوهر غيرمتجسم أصلاء وهو احدي الذات. 
« لأن الأول أحدي الذات من كل جهة » ويقتضى الواحد من كل جهة واحداً , 
ويجب أن يكون هذا الأحدي الذات أمراً مفارقا , (؟) 


0ك 
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هذا ما عبر عنه ابن سينا فيما بعد بقوله: لا يصدر عن الواحد إلا" واحدء قاذا 
قلت أن العالم يصدر عن تعقل الله لذاته» وكان الله واحدأً من جميع الوجوه.ء وجب 
أن يكون الثاني الذي يصدر عنه واحداً أيضاً . إلا أن هذا الثانيءالذي يسميه الفاراني 
بالعقل الاول؛لا يخلو من شيء من التركيب» لأنه مكن الوجود بذاته » وواجب 
الوجود بالأول. وهو يعقل ذاته ويعقل الأولء فاذا عقل الاول »2 لزم عنه وجود 
العقل الثاني : وإذا عقل ذاته من حي ثهي ممكنة الوجودء لزم عنه وجود الفلك الأعلى 
بمادته» وصورته الي هي النفسء وهذا العقل الثاني يعّل ذاته ويعقل الأول » فيفيض 
عنه بما يعقل الأول عمل ثالث » وبما يعقل ذاته وجود كرة الكواكب الثابتة » 
وهكذا دواليك؛حى يفيض عن العقل الثالث عقل رابع وكرة زحل » وعن العقل 
الرابع عمل خامس وكرة المشتري » وعن العقل الحامس عقل سادس وكرة المريخ » 
وعن العمل السادس عمل سابع وكرة الشمس », وعن العقل السابع عدل ثامن وكرة 
الرهرة ؛ وعن العمل الثامن عقل تاسع وكرة عطارد ؛ وعن العمل التاسع عل عاشر 
وكرة القمر . وهكذا ينتهي الفيض عند العقل العاشر الذي يطلق عليه الفاراني اسم 
العقل الفعال . ولسنا نجد عند الفارالي تعليلا” واضحاً لانتهاء الفيض عند العقل الفعال 
إلا قوله:إن تسلسل الموجودات بعضها عن بعض لا يمكن أن يكون بلا نباية » فالعقول 
المفارقة مختلفة الأنواع » وكل واحد منها نوع على حدة : فاذا فاضت عن الأول 
بحسب مراتبها «حصل عنه لكل موجود قسطه الذي له من الوجود ومرتبته» فيبتدىء 
من أكلها وجوداًء ثم بتلوه ما هو أنقص منه قليلا” » ثم لا يزال بعد ذلك يتلو 
الانقص فالانقص إلى أن ينتهي إلى الموجود.الذي إن تخطى عنه إلى ما دونه مخطى إلى 
مالم يمكن أن يوجد أصلا » () . 

على ان الفارالي يقسم الموجودات ثلاثة أقسام : وهي الموجودات المفارفة » 
والموجودات اللملابسة للأجسام » والاجسام . 

أما الموجودات الفارقة» فلها ثلاث مراتب : أولاها مرتبة الله وثانيتها مرتبة 
عقول الافلاك » وثالثتها مرتبة العقل الفعال . 


.1١ المديئة الفاضلة ؛ ص‎ ١ 
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وأما الموجودات اللملابسة للأجسام» فهي ثلاث مراتب» وهى النفس » والصورة » 
والمادة 5 

وأما الأجسام , فهي ستة أجناس : الاجسام السماوية» والحيوان الناطق » والحيوان 
غير الناطق 4 والئبات 3 والمعادن 3 والاسطقسات الاربعة 7 


ومعبى ذنك كله أن الموجودات رتبت بعضها فوق بعض في نظام هندسي بديع 2 
يبتدىء من الا ككل وينتهي إلى الانقص ‏ 

والغرض من نظرية الفيض عند الفاراني تعليل صدور الكثرة عن الوحدة . وليس 
بين آراء ابن سينا وآرائه كبير اختلاف ٠‏ لآن ابن سينا أخذ عنه قوله أن التعقفل 
ابداع » وان الموجود الأحدي الذات لا يصدر ءنه إلا واحد » وان الموجودات 
قسمان ممكن وواجب » وأن الممكن لا يستطيمع أن يبب ذاته الوجود ولا أن 
يتحول إلى موجود واجب إلا بتأثير موجود آخر واجب الوجود بذاته م 
. وان الواجب بذاته تقفتضي طبيعته وجوده» على حين أن الممكن ليا تقتضي طبيعته 
وجوده. وكثير ما يظن المرء أنه درى ابن سينا في مرأة الفارابي » أو درى الفارابي 
قي ابن سيناء وقد قلنا سابقاً أن هدفهما واحدء وان اختلفت طريقة أحدهما 
عن طريقة يقة الآخر . 


وجملة القول ان الموجودات في نظر الفاراني تؤلف سلسلة متصلة » لآن الوجود 
عنده واحد؛ كاان ابداع العالم وحفظ وجوده شيء واحد. وليس العالم مظهراً 
لوحدة ألذات الالهية فقط » ولكنه أيضاً في نظامه البديع مظهر :للعدل الالحي (1). 


د علاقة الله بالعالم : العالم قسمان .: علوي » وهو عالم العقول والافلاك : 
وسفلي» وهو ما نحت فلك القمر . وكا أن لموجودات العالم العلوي مراتب أعلاها 
مرتبة العقل الأول » كا وجرت ور جور اتير اموا وريه ة الانسان » 
وأدناها مرتبة العناصر الاربعة . 
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وللعالم بقسميه نظام ثابت » إلا أن طبيعة العالم العلوي أكمل . وهو يؤثر في العالم 
السفلي تأثيراً حملا من جهة ما يحب أن يكون فيه من نظام كلي . أماجزئيات العالم 
السفلٍ فانها تؤثر بعضها في بعض وفقاً لقوانين تدل عليها التجربة» وإذا كان العالم 
العلوي يتناول العالم السفلي في جملته » فان هذا التأثير لا بشمل إلا" ناحية الحير » و لذنك 
أنكر الفارابي قول المنجمين:إن بعض الكواكب تجلب السعادة » وبعضها تحلاب النحس 
لأن طبيعة الكواكب واحدة » وهي خيرة أبدا . 


وإذا سئلنا الآن ما هي علاقة الله بالعالم في نظر الفارائي» قلنا إن الله هو السبب الاول 
الذي يصدر عنه العقل الاول والعقول الي تليه حبى تنتهى إلى العقل الفعال . وكل 
عقل من هذه العقول مبدأً لما بعده» وكل فلك من الافلاك فله عمّل يدبره» ونفس 
نحركه حركة دائرية دائمة ٠‏ قال الفارالي : 


ونسبة السبب الاول « إلى سائر الموجودات كنسبة ملك المدينة الفاضلة إلى سائر 
أجزائها » فان البريئة من المادة تقرب من الأول » ودونما الأجسام السماوية » 
ودون السماوية الاجسام الحيولانية » وكل هذه نحتذي حذو السبب الاول ٠»‏ وتؤمه 
وتقتفيه » ويفعل ذلك كل موجود بحسب قوته » إلا" أنها انما تقتفي الغرض بمراتب » 
وذلك أن الأخس” يقتفي غرض ما هو فوقه قليلا » وذلك يقتفي غرض ما هو 
فوقهء وأيضاً كذلك للثالث غرض ما هو فوقهء إلى أن تنتهي إلى الي ليس بينها 
وبين الاول واسطة أصلا” . فعلى هذا الترتيب تكون الموجودات كلها تقتفى غرض 
النبية الأول فاق أعلتت كل مايه وجودهاءمن اول الأمرء هنا اعتدي با 
من أول أمرها حذو الأول ومقصده : فعادت وصارت في المراتب العالية . وأما اللي 
لم تعط من أول الأمر كل ما به وجودها : فقد أعطيت قوة تتحرك بها نحو 
ذلك الذي تتوقع نيله: وتقتفي ني ذلك ما هو غرض الأول ١‏ (1). ومعنى ذلك كله 
أن الله علة فاعلة وعلة غائية معأ .فهو علة فاعلة من حيث أن تعقله سبب صدور' 
الموجودات عنه؛ وهو علة غائيةمن حيث أن جميع الموجودات نؤمه ونقتفي غرضه . 


٠١١١١٠١ : المدينة الفاضلة » ص‎ ١ 
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وإذا علمنا أن العقل الفعال في نظر الفاراني « سبب وجود الانفس الارضية من وجه 
وسبب الاركان الاربعة بوساطة الافلاك من وجه آخخر » )١(‏ وان هذه الاركان 
تنشأ عن نحرك الافلاك » وعن مماسة بعضها لبعض » وامتزاج بعضها 
ببعض بنسب وحركات مختلفة تنولد منها الأجسام : وان هذه الأجسام قورى 
بعدها للفعل,وقوى تعدها لقبول الفعل» وانها كلها مركبة من مادة وصورةء وان 
المادة لا نمحصل على الصورة » ولا تنتقل من صورة إلى أخرى إلا بتأثير فاعل خارج 
عنها » إذا علمنا ذلك كلهء تبين لنا أن كل ما تحت فلك القمر من موجودات متضادة 
ومتغيرةٍ تابع لما يفيض عليه من الله والعقول السماوية بوساطة العقل الفعال . ومعنى 
ذلك ان العقّل الفعال الذي يسميه الفاراني بواهب الصور تارةٌ » وبالروح 
الامين : وروح القدس أخرى(5) مبدع كغيره من العقول الي فوقه » 
وإذا قبل للفاراني:ان في الاعتراف للعقل الفعال والعقول الى فوقه بصفة 
الابداع اشراكا بالله: قال ان الله هو المبدع الأول: وان ابداع العقول لا يم إلا 
بقضاء الله وقدره», لأن كلا منها لا يبدع العمل الذي تحته إلا بتعقّله للذات الالمية» 
ولا يبدع الفلك الذي يليه إلا بتعقله لذاته من جهة ما هي عقل مرده في النهاية إلى 
الله . والفارالي يصرح في كتاب عيون المسائل (©) ان لله عناية « محيطة 
يجحميع الأشياء ومتصلة بكل أحد » وكل كان فبقضائه وقدره » والشرور أيضاً 
بقدره وقضائه . لأن الشرور على سبيل التبع للأشياء التي لا بد لها من الشر » والشرور 
واصلة إلى الكائنات الفاسدات » والشرور محمودة على طريق العرض ٠»‏ إذ لو لم تكن 
تلك الشرور لم تكن الحيرات الكثيرة الدائمة » » ولذلك قال ابن سينا : اللير مقتضى 
بالذات والشر مقتضى بالعر ض () , 

وقصارى القول:ان الفاراني أراد أن يجمع بين ما جاء ني فلسفة آرسطو من القول 
بقدم العالمءوبين ما جاء في العقيدة الدينية من القول بخلقه. فلم يحد لذلك وسيلة سوى 
الأخحذ بنظرية الفيض» الي اقتبسها من الافلاطونية الحديثة» فجعل الله مبدعأ للعقول 
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ابداعاً غير زماني» وجعل العقول بدورها مبدعة:ولكنه لم يستطع أن بفسّر لنا كيفية 
تولد المادة من هذه العقولالمجر دةتفسيراً واضحاً . وسنعود إلى توضيح هذه المسألة عند 
كلامنا على فلسفة ابن سينا . 


: النففسى الانسانية . معو فتها المسية والعقلية‎ ٠ 

5 - قوى النفس : 

قال الفارالي : ان : للانسان من جملة الحيوان خواص بأن له نفساً تظهر منها 
قوى بها تفعل أفعاها بالآلات الحسمانية » وله زيادة قوة بأن يفعل لا بآلة جسمانية 
وتلك قرة العقل » )١(‏ . قال : « ومن تلك القوى الغاذية والربية والمولدة » ولكل 
واحدة من هذه قوة تخدمها. ومن قواها المدركة القوى الظاهرة»والاحساس الباطن 
نخرك الاعضاء . وكل واحدة من هذه القوى الي ذكرناها تفعل بآلة ( ولا 
يمكن إلا كذلك . وليس ولا واحدة من هذه القوى بمفارقة)(1) . وأما قوى نوع 


وبمكننا تلخيص رأي الفاراني ي النفس بقولنا : إن النفس عنده ثلاث نفوس : 
نف الاجتنام النعتاو يذ ون ونفين الانقان ٠‏ بولفين الحيوانة, 

وإذا قصرنا كلامنا الآن على النفس الانسانية : قلنا: ان أول ما يحدث في الانسان 
القوة الغاذية » م القوة الحاسة» ثم يحدث فيه مع الحواس نزوع إلى ما بحسهء فيشتاقه 
أو يكرههء وهو القوة النزوعية؛ ثم يحدث فيه بعد ذلك قوة أخرى تحفظ ما ارتسم 
في نفسه من المحسوسات بعد غيبتها. وهي القوة المتخيلة, ثم يحدث فيه بعد ذلك 
قوة تمكنه من ادراك المعقولات والتمييز بين الحميل والقبيحءوهي القوة الناطقة . 
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وخير طريقة لتوضيح رأي الفارابي في قوى النفس الانسانية من حيث 
حصوها على المعرفة قسمتها أربعة أقسام عامة . وهي القوة التزوعية » والقوة الحاسة » 
والقوة المتخيلة » والقوة الناطقة , 


١‏ - القوة النزوعية: هي الي بها يطلب الانسان « الثيء؛ أو يبرب منه» ويشتاقه 
او يكرهه؛ ويؤثره أو يحتنبه» وبها تكون البغضة والمحبة والصداقة والعداوة واللموف 
والأمن والغضب والرضا والشهوة والرحمة وسائر عوارض النفس ,(1) 
ونزوع الانسان إلى ما يدركه بابحملة هو الذي يطلق عليه اسم الارادة 
« فان كان ذلك التزوع عن إحساس أو تخيل سمي بالاسم العامءوهو الارادة » وان 
كان ذلك عن رويّة أو عن نطق في الحملة سمي الاخثيار » وهذا يوجد بي الانسان 
خاصة » وأما التزوع عن أحساس وتخيل»فهو أيضاً في سائر الحيوان 0 () 
وجميم قوى النفس مقرونة بالتزوعية » لأن النزوعية تخدم الحساسة ع 
وتخدم المتخيلة» وتخدم الناطقة » والقوى الحادمة المدركة لا نستطيع أن نوي خدمتها 
وعملها إلا بالقوة التزوعية » لأن الاحساس والتخيل والروية لا تكفي لفعل الشيء 
إلا إذا اقترنت بالتزوع اليه» ومن لواحق القوة النزوعية القوة الشهوانية» والقوة 
الغضبية . 


؟ ‏ القوة الحاسة : هي القوة الي تدرك بها المحسوسات والطعوم والروائح 
والاصوات والالوان . والحواس الحمس الظاهرة هي الطريق الي تستفيد منها 
النفس معر فتها بالأشياء الحارجية . وهذه القوة الحاسة ١‏ فيها رئيس وفيها رواضع » 
ورواضعها هي هذه الحواس اللحمس المشهورة عند اللجميع في العينين والاذنين 
وفي سائرها » وكل واحد من هذه الحواس الخمس يدرك حسّا مخصه ء أما الرئيسة. 
منها فهي الي اجتمع فيها جميع ما تدركه اللخمس باسرها ء وكأن هذه الخمس هي 
منذرات لتلكء وكأن هؤلاء أصحاب أخبار »' كل واحد منها موكل يجنس من الانخبار» 
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وبأخبار ناحية من نواحي المملكة . والرئيسة كأنها هي الملك الذي عنسده يجتمع 
أخبار نواحي مملكته من أصحاب أخباره : والرئيسة من هذه أيضاً هي القلب ,(1) , 


والادراك عند الفاراني إثما هو للنفس : وليس للحاسة إلا" الاحساس بالنيء » 
وليس للمحسوس الا الانفعال . والدليل على ذلك ان الحاسة قد تنفعل عن المحسوس 
وتكون النفس لاهية»فيكون الشيء غير محسوسءوغير مدرك . فالنفس تدرك الصور 
المحسوسة بالحواس ؛ وتدرك الصور المعقولة بتوسط صورها المحسومسة . . ومعى 
ذلك كله أن الاحساس شرط ضروري لحصول العلم » إلا أنه ليس شرطاً كاقياً » 
لأن الحصول العلم شروطاً أخرى سنتكلم عليها بعد قليل . 

“ - أما القوة المتخيلة ٠.‏ فهي ؛ الي تحفظ رسوم المحسوسات بعد غيبتها عن الس » 
وتركب بعضها إلى بعض .وتفصل بعضها عن بعض في البقظة والنومء» تركيبات 
وتفصيلات بعضها صادق وبعضها كاذب » ولا مع ذلك ادراك النافم والضار 
واللذيذ والمؤذي ٠»‏ دون القبيح من الافعال والاخلاق » () وهذه القوة المتخيلة 
ليس لا كالقوة الحاسة رواضع متفرقة في أعضاء أخر بل هي واحدة ؛ وهي 
أيضاً في القلب ٠.‏ وهي بالطبع حاكة على المحسوسات ومتحكمة عليها . ولفعل 
القوة المتخيلة وجهان.: أحدهما تخيل شيء مضى » أو تخيل شيء يزجى ويتوقع ؛ 
وأو تمبى شىء مااء تركبه القوة المنخيلة بنفسها . والثاني مايرد على القرة المتخيلة 
من احساس شىء ماء فتخيل اليه من ذلك أمر ما انه عخوفءاو مأمول عاو ما يرد 
عليه من فعل القوة الناطقة و(5) , 

والتقوة المتخيلة قوة متوسطة بين القوة الحاسة والقوة الناطقة ء» و عندما تكون 
الحواس قائمة بأفعالها تكون القوة المتخيلة منفعلة عنها ومشغولة بما ترسمه الحواس 
فيها من الصورءولكن إذا انقطعت الحواس عن القيام بعملهاء كا في حالةالنوم» 
إنفردت القوة المتخيلة بنفسها » وعادث إلى ما تجده محفرظاً عندها من رسوم 
المحسوسات ٠‏ فتفعل فيها بأن تركب بعضها إلى بعض ٠‏ وتفصل بعضها عن بعض . 
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ولا بالاضافة إلى حفظ رسوم المحسوسات» وتركيب بعضهاء إلىبعض فعل ثالث » وهو 
المحاكاة » فاحياناً تحاكي المحسوسات بالحواس حمس » وأحياناً تحاكي المعقولات » 
وأحياناً نحا كي القوة الغاذية ؛ وأحياناً نجاكي القوة التزوعية . وسنعود إلى الكلام 
على فعل القوة المتخيلة عند توضبح نظرية النبوة . 

؛ - وأما القوة الناطقة : فهي خاصة بالانسانءوهي تمكنه من ادراك المعقولات 
والتمييز بين بين الحميل والقبيح؛ واكتساب الصناعات والعلوم: ويشترن با عند الانسان 
نزوع إلى ما يعقله . وليس هذه القوة رواضع ولا خدم من نوعها » وإنما هي رئيسة 
على سائر القوى : فهي رئيسة المتخيلة » ورئيسة الحاسة . ورئيسة الغاذية الخ .وتنة 
القوة الناطقة إلى قسمين : أحدهما عملي »وهو الذي يستنبط ما يحب فعله من الأفعال 
الانسانية والآخر علمي أو نظريء وهو الذي يم به جوهر ا جوهراً 
عقلياً بالفعل . قال الفارالي : «١‏ والناطقة منها نظرية ومنها عملية » والعملية منها 
فيكة 4 تومته عزوي لالظن ية هيالبي بها يحوز الانسان علم ما ليس شأنه أن يعلمه 
انسان أصلا . والعملية هي الي بها يعرف ما شأنه أن يعلمه الانسان بارادة . 
والمهيثة منها هي الي بها تحاز الصناعات والمهن » والمروية هي الي يكون بها مأخذ 
الفكر والروية في شيء مما ينبغي أن يعمل أو لا يعمل » )١(‏ 


ب وحدة النفس 

ان النفس :على كرة قواها واختلاف أجزائباءلا تؤلف الا نفساً واحدة » ذلك 
لأن هذه القوى مبنية بعضها على بعضء بحيث تكون كل واحدة منها صورة لما دوما 
ومادة للا فوقها . مثال ذلك : ان « الغاذية شبه المادة للقوة الحاسة الرئيسة » والحاسة 
صورة في الغاذية . والحاسة الرئيسة شبه مادة للمتخيلة » والمتخيلة صورة في الحاسة 
الرئيسة . والمتخيلة الرئيسة مادة للناطقة الرئيسة » والناطقة صورة في المتخيلة » 
وليست مادة لقوى أخرى: فهي صورة لكل صورة تقدمتها . وأما النزوعية فانما 
تابعة للحاسة الرئيسة والمتخيلة والناطقة؛ علىجهة ما توجد الخرارة في الثار تابعة لم 


عسسسس يم بسي . 
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تتجوهر به النار» )١(‏ وهذا الاتصال بين جميع قوىالنفس يدلعلى أن هذه القوى ليست 
سوىي أجزاء مختلفة الجوهر واحد , 


وبما يدل على وحدة النفس أن كل قوة من قواها تعمل بآلة جسدية: وأن جميع هذه 
الات أجزاء جسد واحد تترتب أعضاؤه بعضها فوق بعضءفيكون بعضها رئيس 
وبعضها مرؤوساًءويكون الكل خاضعاً لرئيس أعلى هو القلبء يبث الحرارة الغريزية 
أو الروح الغريزية الحيوانية في سائر أقسام البدن » فلولا القلب لا حصلت التغذية 
ولا كان تزوع إلى الشيء » ولولا الحواس لما حصلت الاحساسات » فما بالك إذا 
كانت النفس كلها لا تحدث بالفعل إلا إذا حصل في الحسد استعداد لقبولها ع 
فكأن الحسد آلتها الحسمانية البى تعبر بها عن أفعاها الكثيرة : وكا تترتب أعضاء الس 
فيكون بعضها رئيساً وبعضها مرؤوساً حى تصل إل الرئيس الاعلى الذيهو القلب» 
فكذلك تترتب قوى النفس <تى تصل إلى القوة الناطقة » وتترتب أجزاء المديئة 
الفاضلة حى تصل إلى العضو الرئيس . 


عدب نكري لفل 

الغرض من نظرية العقل عند الفاراني توضيح كيفية وصول النفس إلى إدراك 
المعقولات . وطأءه النظرية أصل آرسطي حاول الشراح توضيحه. وسنبين فيما بعد ان 
هذه الشروح من الاسكندر: الافروديسي إل الكندي والفارالي وابن سينا تثولف 
سلسلة من الآراء اللي يكمل بعضها بعضاً . 

ولسنا نريد الآن أن نتكلم على نظرية الاسكندر الافروديسي : ولا على نظرية 
الكندي في العّل» فان الحدود الي رسمناها في هذا الكتاب لا تتسع مثل هذا الكلام ؛ 
ولكننا نريد أن نشرح نظريّة العقل الفارابية وحدها » ليكون هذا الشرح تمهيداً 
للكلام على نظرية العقل السبنوية . 

يقول الفارابي في “كتابه : «مقالة في العقل» ان اسم العقل الذي ذكره آرسطو في 


سمس عي 
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كتاب النفس يقال على أربعة أنحاء : عقل بالقوة . وعقل بالفعل ٠‏ وعقل مستفاد 
وعقل فعال . والعقول الثلاثة الأولى في نظر الفارالي عقول إنسانية !! 


اما العقل باالقوة الذي يسميه الفار الي عملا" هيولانيا أوعقلد” منفعلا” فهو + نفس 
ما » أو جزء من نفس ء أو قوة من قوى النفس » أو شي* #ما ذاته معدة أو مستعدة 
لان تنتزع ماهيات الأشياء كلها وصورها دوزموادها فتجعلها كلها صورة لام(١)‏ 
ومعى ذلك أن أول ما يتصف به العقل الانساني بالطبع أن يكون هيئة في مادة معدة 
أو مستعدة لقبول المعقولاات .ووظيفة هذا العقل أن ن ينتزرع صور الأشياء وماهياتها دون 
موادها حبى تصير فيه بالفعل . مثال ذلك أن نفس الطفلعالمة بالقوة(؟)وهو إتما يدرك 
صور الاجسام بواسطة ال حواس والمتخيلة؛ ثم ينتقل بعد ذلك إلى إدراك الكليات» فتصير 
نفسه عالمة بالفعل! ! 


وأما العقل بالفءل أو العقل بالملكة » فهو فوق العقل الميولاني ء» وهو أن 
نحصل المعقولات في العقل الهيولاني بالفعل فمبى شاء طالعها وعقلها . أما المعقولات 
الي لم نمحصل له بعد فتكون معقولات بالقوة . قال الفاراني : « فاذا حصلت فيه 
( أي قي العقّل ا حيو لاني ) المعقولاات اللي انتزعها عن المواد صارت تلك المعقولاات 
بالفعل » وكانت قبل أن تنتزع عن هموادها معقولات بالقوة ؛ وهي إذا انتزعت 
حصات معقولات بالفعل بأن حصلت صوراً لتلك الذات . وتلك الذات إنما صارت 
عقلا” بالفعل بالي هي بالفعل معقولات ؛ فانها معقولات بالفعل » وانها عقل بالفعل 
شيء واحد بعينه . ومعبى قولنافيها انها عاقلة ليبسهو شيء: غير أنالمعقولات صارت 
صوراً لها على أنها صارت بعينها تلك الضورء فاذن مععى أنها عاقلة بالفعل» وعقل 
بالفعل» ومعقولة بالفعل» معبى واحد بعينه0(؟)ومعبى ذلك كله أن المعقولات قبل أن 
تعقل وجوداً بالقوة في الأشياء؛ ومتى انتزعها العقل عن الأشياء صارت معقولات بالفعل. 
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وأما العقل المستفاد . فهو الذي يدرك المعقولاتالمجردة والصور المفارقة. والفرق 
بين المعقولات المجردة والصور المفارقة ان الأولى منتزعة عن الأشياء المحسوسة 
على حين أن الثانية ليست بي مواد آصلا» وإنما هي مفارقة دائم شأنها شأن العقول 
السماوية المفارقة . ولا يبلغ العقل بالفعل درجة العقل المستفاد إلا « بعد أن تحصل له 
المعقولات كلها معقولة بالفعل أو جلها(١')‏ ؛ ومبى بلغ العقل الانساني هذه الدرجة 
لم يبق بينه وبين العقل الفعال ثبي ء آخخر (5) » .'فكأن العقل المستفاد مادة المعقولات 
الي تفيض عليه من العمل الفعال وصورة للعقل بالفعل » وكأن العقل بالفعل 
مادة للعقل المستفاد »ء وصورة للعقّل الهيولاني الذي يستمد عناصره من الصور اللسية 
والحسمانية . 


وأما العقل الفعال: فهو آخر العقول السماوية المفارقة» وهو دائماً بالفعل. قال 
الفارالي : « وتصير المعقولات ابي بالقوة معقولات بالفعل إذا حصلت معقولة 
بالفعل » وهي تحتاج الى شي ء آخر بنقلها من القوة إلى ان بصيرها بالفعل » والفاعل 
الذيينقلهامن القوة الى الفعل هو ذات ما جوهره عقل ما بالفعل ومفارق للمادة (5) » 
ومعبى ذلك ان النفس الانسانية ليست في جوهرها عقلا” بالفعل» وأن الذي يصير ها 
عقلا” بالفعل » ويمجعل سائر الأشياء معقولة طا بالفعل » إما هو العمّل الفعال ء 
وهو ء كا بينا سابقاً ؛ آخر العقول المفارقة . ونسبة العمل الفعال إلى العقل الذي 
بالقوة » كنسبة ضياء الشمس إلى البصر ٠‏ لأن العين مبصرة بالقوة » وهي في 
الظلام » فاذا حصل ضياء الشمس وأثر في البصر . صارت العين مبصرة بالفعل . 
ومعبى ذلك ايضاً ان المعقولات لانحصل للنفس بالفعل» الابتأثير العقل الفعال» فهو الذي 
عكن التفس الانسانية من نجريد الصور من موادها. ومن ادراك المعقولات بالفعل. 
ولا كانت المعقوت الموجودة ني العقل الفعال اشرف من الصور الحسمانية الملابسة 


.8١؟ ”-المصدر نفسهء ص:‎ 2.15١ مقالة في العقلء ص:‎ ١ 
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للمادة » كان اشراق هذم. المعولات على العّل الانساتي اهم من حصول اموا 
فيه بطريق التجر يد . أضف الى ذلك ع مسو اا ا 
الذي فوقه » ويؤثر في العقل الذي يليه » ويسري هذا التأثير من العمّل الالحي الى 
لعقل الأول : ومن العقل الأول الى العقل الثاني . حتى ينتهي الى العقل الفعال  .‏ 
وما سمى هذا العّل فعالاة » الا لأنه وأهب الصور » يؤثر.ني العقل الانساني 
ودر فعه الى درجة العقل المستفاد . ومعبى ذلك كله ان ثي الانسان استعداداً لقبول 
المعقولات » ويسمى هذا الاستعداد عقلا” بالقرة » أو عقلا” هيولانياً » ولا ينتقل 
هذا العقّل الهيولاني من القوة الى الفعل ٠“‏ الا بتأثير العقّل الفعال الذي: يعقل ذاته . 
ويعقل الأشياء البي ليست بذواتمها معقولات . 


ولسنا في حاجة الى القول ان نظرية العقل الفعال الذي يمجمع في ذاته جميع 
المعقولاات ويهبها للعّل الانساني نظرية متوسطة بين نظرية 0 الي ترد المعقولاات 
من المحسوسات © ونظرية المثل الافلاطونية التى تقرر أن المعقولات قائمة بذانما . 
لأن العقل الانساني في نظر الفارابي لا يحصل على المعقولات بتجر يدها من عالمالحس بنفسه 
دون معونة خارجية: بل بحصل عليها بما يفيضه عليه واهب الصور من الضياء. ومعى 
ذلك أن المعقولات عند الفاراني ليست قانمة بذا نبا » كالمثل الافلاطونية ٠‏ وإتما 
هي موجودة في العقل الفعال . وني العقول الي فوقه . والدليل على ذلك قول 
الفاراني : ١‏ ولو لم تكن المئوجودات صور وآثار في ذات الموجود الحي المريد ؛ 
فما الذي كان يوجده » وعلى أي مثال ينحو بما يفعله ويبدعه » فواجب اذن 
أن يكون عنده صور ما يريد ابجحاده » أما علمت أن من نفى وجود الثل في 
العدل الالمي لزمه أن يقول بأن ما يوجده انما يوجده جزافاً وعلى غير قصدءولا 
ينحو نحو غرض مقصود بارادته . وهذا من اشنع الشناسات . فعلى هذا المععى 
ينبغى ان نعرف و نتصور اقاويل اولك الحكماء فيما اثبتوه من الصور الالهية . 
لا على انها اشباح قائمة في اماكن أخخر خخارجة عن هذا العالم » 0 ٠.‏ بل على انها 
موجودة ثبي العقّل الالمى والعقول المفارقة الى تليه» وثي العقل الفعال الذي هو 
اخرها . 


١-كتاب‏ الجمع بين رأني الحكيمين . . ص : ٠١1/03٠5‏ هن طبعة بيروت الدكتور البير نصري نادر 


ندل 


د المعرفة الحسيّة والمعرفة العقلية : 


المعرفة الحسية عند الفاراني هى المعرفة المستمدة من الحواس ء قال : « وحصول 
المعارف للانسان يكون سِ 1 الحواس. وادراكه للكليات. من جهة احلايه 
بالحزئيات . ونفسه عالمة بالقوة . والحواس هي الطرق الي تستفيد منها النفس 
الانسانية المعارف(1)), ولكن الإدراك الحسبى لا يطلعنا على طبائع الأشياء 5 بل 
يطلعنا على خواصها ولوازمها واعراضها وجزئياتها ؛ فاذا شئنا ان نطلع ع! لى طبائع 
الأشياء » وجب علينا ان نذهب إلى ما وراء الادراك الحسى 10 الغارالي : 
« الوقرف على حقائق الأشياء ليس في قدرة البشر رت ل 
الا الحواص واللوازم والاعراض » ولا نعرف الفصول المقومة لكل منها . الدالة 
على حقيقته » بل انها اشياء لها خوراص واعراض ٠‏ فانا لا نعرف حقيقة الأول 
ولا العقل » ولا النفس » ولا الفلك » ولا الثار » والمواء والارض » ولا نعرف 
حقائق الاعراض» ومثال ذلك انا لا نعرف حقيقة الحوهر. بل انما نعرف شيئاً له 
هذه الخاصة » وهو انه الموجود لا في موضوع » وهذا ليس حقيقته . ولا نعرف 
حقيقة الحسم ؛ بل نعرف شيئاً له هذه الخواص وهي الطول والعرض والعمق » 
ولا نعرف حقيقة الحيوان » بل اما نعرف شيئاً له ادراك وفعل(') » . ومعبى ذلك 
ان معرفتنا المباشرة بالأشياء مقصورة على الظواهر» وهى متولدة من الاختبار الحسي » 
اما معرفة الكليات والطبائع فلا تحصل لنا إلا بالعقل . قال الفاراني : « الأشياء 
المحسوسة غير الأشياء المعلومة : والمحسوسات امثلة للمعلومات . ومن المعلوم 
ان المثال غير الممثل ء فان اللحط البسيط المعقول الذي يتوهم طرفاً الجسم غير 
موجود مفرداً من نخارج ٠‏ لكن ذلك شبيء يعقله العقل » وقد يظن ان العقل محصل 
فيه صورة الأشياء عند مباشرة الحس للمحسوسات بلا توسط » وليس الأمر كذلك . 
ان بينها وسائط » وهو ان الحس يباشر المحسوسات فتحصل صورها فيه » ويؤديبا 
الى الحس المشرك » حبى محصل فيهء فيؤدي الحس المشترك تلك الصور الى التخيل» 


والتخيل الى قوة التمييز ليعمل التمبيز فيها نبذيباً وتتقيحاً ويؤديها منقحة الىالعقل(1), 
فمبدأ معرفة الأشياء هو الحس » الا ان المعقول من الشيء وجود مجرد »ء وهذا 
الوجود لا يدرك بالحس » بل يدرك بالعقل . ولما كان العقل ألطف الأشياء » 
كانت الصور المرتسمة فيه ألطف الصور » إلا أن هذه الصور الي تعقلها النفس 
مشوبة بشيء من التخيل(؟) . والمتخيلة تفصل رسوم المحسوسات بعضها عن بعض » 
وتركب بعضها إلى بعض تركيبات مختلفة » يتفق في بعضها ان تكون موافقة المحسوس 
وف بعضها ان تكون مخالفة له(" . 


وما يدل على ان المعرفة لا نحصل للنفس بطريق الادراك الحسي وحده . ان 
نفس الطفل عالمة بالقوة ومستعدة لأن تحصل لا اللمبادىء الأولى من غير استعانة 
عليها بالحواس : بل محصل ها من غير قصد » ومن حيت لا تشعر :. من هذه 
المبادىء معر فة النفس بالفطرة ان كل ثلاثة فهو عدد فرد » وكل ما هو جزء الشي ء 
فهو أصغر من ذلك الشيء » وكل مقندار مساو لمقدار آخر فذانك المقداران متساويان . 
فهذه المبادىء وأشباهها هي الي مجعل المعر فة ممكنة » ولولا هذه المبادىء الي فطارت 
عليها النفس ؛ لا استطاعت ان تنقل الصور من حالة الى حالة »؛ حبى تصبح مجردة 
تجريداً تاماً يعقلها العقل الذي بالقوة » ويصبح بها عقلا بالفعل . ولكن العقل 
بالقوة . كا بينا آنفاً لا يستطيع ان يصبح عقلا” بالفعل الا بتأثير عقل مفارق » 
أطلقنا عليه اسم العمل الفعال أو واهب الصور . 


قال الفاراني : «وليس ف جواهرها (أي المعقولات) كفاية في ان تصير من تلقاء نفسها 
معقولات بالفعل ٠‏ ولا أيضاً في الفوة الناطقة » ولا فيما اعطى الطبع كفاية في 
ان تصير من تلقاء نفسها عقلا بالفعل ؛ بل تحتاج الى أن تصير عقلا” بالفعل الى 
شيء آخمر ينقلها من القوة الى الفعل(*) » 


. 391 : رسالة في جواب مسائل سثل عنها » ص‎ ١ 
؟' - التعليقات : ص: 15 8 # ل المدينة الفاضلة . ص: الا الا,‎ 
. 8١ : المدينة الفاضلة) ص‎ 5 


155 


0 من العوة الى الفعل هو العمل الفعال» ومنرلته من 
الفعال ذلك الشيء الذي 0 مها مسولة ااضوء اين" العير سفلك ” العدوينات 
حينئذ عن الي هي محفوظة في القوة المتخيلة معقولات ثي القوة الناطقة . وتلك 
هي المعةوللات الأولى الي ف مشتركة لديم :اناس (1) ( 


وقصارى القول ان المعرفة حسية وعقلية . فالمعرفة الحسية تقوم على ادراك 
الحزئيات المتغيرة ٠‏ اما المعرفة العقلية فتقوم على ادراك الكليات الثابتة . والنفس 
إنما تدرك الأشياء المحسوسة والمتخيلة بواسطة آلانها » اما الكليات المعقولة فاما 
تدركها بذاتها(؟). وإذا كانت النفس تصل الى ادراك هذه الكليات بذاهاءفمرد ذلك 
الى انها قادرة على الانتقال من رتبة العّل»الحيولاني » الى رتبة العقل بالفعل » ومن 
رتبة العقل بالفعل إلى رتبة العقل المستفاد . ومبى وصلت الى هذه الرتبة الأخيرة 
لم يبق بينها وبين العقل الفعال واسطة (5). وحينئذ يفيض عليها من العّل الفعال 
قوة تمكنها من ادراك المعولات ادر اكاً مباشراً . وبين مراتب المعقولات ومراتب 
الموجودات تقابل تام » ذلك لأن الأدنى من الموجودات ينزع به الشوق الى ما فوقه » 
والأعلى منها يرفع الادنى اليه » وكذلك العقل الانساني»فهو يتزع الى العقل الفعال 
ان العقل الفعال يبب الصور لحميع الموجودات الحسمانية » ويفيضها 
على العقل المستفاد » فلا غرو اذا جاءت المعرفة العقلية مطابقة لموضوعها الحارجي » 
لأن العقل الفعال يجمع في ذاته كل الصور فيرسلها الى عالم الحس اليكسو با المادة 
كا ير سلها الى العقل الانساني ليولد فيه المعرفة » وبين الصور الي في العقل الانساني 
والصور الي في عالم الحس مطابقة تامة مجعل المعرفة يقينية » ومرد هذه المطابقة 
الى صدور جميع الصور الحسية والعقلية عن الفقل الفعال » وغاية العقل الانسائي 
ان يتصل بهذا العقل المفارق ويتشبه به . ومعبى ذلك ان المعرفة اليقينية لا محصل 
إلا" بفيض من العقل الفعال الذي هو واهب المعرفة وواهب الصور » فهي إذن » 
معر فة أشراقية . 
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د سألة خلود النفس : 


لقد بينا سابقاً ان للفارالي في خلود النفس رأياً مضطرباً » فهو يقول » تارة : 
أن اقرئ الى تترلة الكولات جوف سيط ن.. وهو تفارق للنادة بعد موت" 
البدن » ولس قوة الفساد . وهو جوهر احدي وهو الانسان على الحقيقة(١)‏ : 
ويقول تارة ان نفوس اهل المدن المضادة للمدينة الفاضلة تؤول بعد الموت » إما 
إلى الشقاء الدائم » وإما الى العدم(1)» وإنه لا بقَاء الا للنفوس الفاضلة الكاملة . 
فاذا كانت قوى النفس لا تفعل الا باللات جسمانية كان لا بد من ان يبطل فعلها 
ببطلان آلاتما © وما يقال على القوة الحاسة والقوة المتخيلة » يقال كذلك » على 
العقل المنفعل الذي لا يستطيع ان يتجرد عن المادة وأراحقها تمرداً تام . أما العقل 
المستفاد الذي تشرق عليه المعقولات من العقل الفعال» فهو لا يتعلق بالمادة؛ولا يبطل 
ببطلامها » وهو مندما يفارق المادة ترتفع عنه اعراض الاجسام . ومعى ذلك ان 
النفس الانسانية لا تستطيع البقاء بعد الموت » الا اذا أصبحت عقلا” محضاً قائماً 
بذاته » وهي لا تنتقل من هذا البدن الى غيره . لأن كل نفس ١‏ فهي مختصة بمزاج 
البدن الذي كانت فيه » وما بخص هذه النفس من مز اجات الابدان غير ما بخص 
تلك النفس . ومهما يكن من أمر » فان رأي الفارالي في خلود النفس لا يخلو ٠ن‏ 
التردد والاضطراب» لأنه يقول به تارة: وينكره أخرى. ولو لم يتدارك ابن سينا 
الأمر بعده لبقي هناك مجال واسع لتحامل علماء الدين على الفلسفة . وسئرى في 
الفصل الخامس ان ابن سينا » على الرغم من قوله خلود النفس » لم يسلم من هجوم 
الغزالي وحملته (5) . 


؛ ‏ السياسة : ألمدينة الفاضلة هممضاداتها 


للفاراني عدة كتب في الاخلاق والسياسة + نذكر منها على سبيل المثال : كتاب 
نحصيل السعادة » ورسالة قي التنبيه عل سبيل السعادة » وجوامع كتاب التواميس . 
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كل 


لافلاطون » وكتاب السياسات المدنية » وكتاب آراء اهل المدينة الفاضلة » ورسالة 
السياسة . 


ولعل كتاب آراء اهل المديئة الفاضلة الذي ألفه في شبخوخته بعد بلوغه السبعين 
من سنه أدل هذه الكتب على آرائه الفلسفية والسياسية : فان هذا الكثاب لا يقتصر 
على البحث في الاجتماع الانساني ووصف شرائطه وَانواعه » بل يبحث في كثير 
من المسائل الالهية . وسبب ذلك ان رأي. الفارالي في السياسة تابع لرأيه في العقول 
السماوية » وصدور الموجودات عن السبب الأول » وعلاقة الأكوان بعضها 
ببعض . فكتاب المدينة الفاضلة مجموع فلسفي مختصرء يحد القارى فيه كل ما 
' يحتاج الى معر فته من نظريات الفيضءوالارادة؛والاخختيار» والسعادة»والوحيهوالنبوة . 
ولم يكن الفارالي رجلا" عملياً خير الحياة خبرة مباشرة » بل كان رجلا نظرباً ذا 
تفكير عميقءوتأمل مجرد » فلا غرو اذا جاءت مدينته الفاضلة اشبه شىء بهدينة 
سماوية يحكمها رئيس حكيم يتشبه بالعقل الالمي في فعله وتدييره . 0 


ا فرورة الاجتماع الانساني وروابطه : 


قِ كتاب المدينة الفاضلة فصل عنوانه « القَول في احتياج الانسان الى الاجتماع 
والتعاون » جاء فيه : « وكل واحد من الناس مفطور على انه محتاج في قوامه » 
وني أن يبلغ افضل كالاته» الى أشياء كثيرة لا يمكنه ان يقوم بها كلها وحدهء 
بل يحتاج الى قوم يقوم له كل واحد منهم بشيء ثما يحتاج .اليه . وكل واحد من 
كل واحد ببذه الخال. فلذلك لا يبمكن ان يكون الانسان ينال الكمال: الذي لأجله 
جعلت له الفطرة الطبيعية » الا باجتماع حماعة كثيرة متعاونين » يقوم كل واحد لكل واحد 
يبعض ما يحتاج اليه في قوامه ١‏ فيجتمع ما يقوم به جملة الجماعة لكل واحد جمييع 
ما يحتاج اليه في قوامه » وني ان يبلغ الكمال » وهذا كبرت اشخاص الانسان . 
فحصلوا في المعمورة مع الارض» فحدثت منها الاجتماعات الانسانية 0)١(‏ . 


١‏ المدينة الفاضلة » الفضل : "51 ؛) ص: "ة. 


1 


فالاجتماع الانساني ضروري لأنه لا بقاء للانسان الا به » وقد قال آرسملو منذ 
القدم: :ان الانسان حيوان اجتماغي او سياسي ٠»‏ وقال افلاطون بلسان سقراط : 
وأرى ان الدولة تنشأ عن عجز الهرد عن سد حاجته بئفسه » وافتقاره الى معونة 
الآخرين . ولما كان كل انسان محناجا الى معونة انيه » وكان لكل منا حاجات 
كثيرة » لزم أن يتألب عدد كبير ما من صحب ومساعدين في مستقر واحد» 
7 فنطلق فنطلق على ذلك المجتمع اسم مدينة اه دولة 2 فيتبادل اولئنك الاشخاص سادر 
الحاجحات (1) ع : 

وكا أنخذ الفاراني فكرة التعاون الاجتماعي عن افلاطون وآرسطو » |فكذلك 
انتقات هذه الفكرة الى ابن خلدون » فقال في مقدمته : «١‏ ان الاجتماع الانساني 
ضروري . ويعبر الحكماء عن هذا بقولهم ان الانسان مدني بالطبع » اي لا بد له 
من الاجتماع الذي هو المديئة في اصطلاحهم » وهو معنى العمران » لأن قدرة 
الواحد من البشر قاصرة عن محصيل حاجاته من الغذاء » غير موفية له بمادة حياته 
منه(؟) » . ومعبى ذلك ان الاجتماع الانساني نشأ عن حاجة الافراد الى التعاون » 
وليس هذا الاجتماع غاية بذاته » وانما هو وسيلة لغاية اعلى » وهي بلوغ الكمال 
وتحصيل السعادة . 

على ان هنالك أقواماً يزعمون ان الاجتماع الانساتي ينشأ عن القهر » فإن القاهر 
يحتاج الى مؤازرين » فيسخرهم لار'دته » ويقهر بهم اقواماً آخرين يستعبدهم 

وهنالك ايضاً اقوام رأوا أن الاشتراك ؛ في الولادة من والد واحد هو سبب الارتباط » 
وأن الاجتماع والائتلاف لا يكونان الا به . 

وهنالك ايضاً من ظن” ان الارتباط انما يكون بالتصاهر» او بالاشتراك في رئيس 
واحد : أو بالابمان والتحالف والتعاهد على ما يعطيه كل انسان من نفسه . 

. افلاطون » كتاب الحمهورية» ترجمة حنتا خباز » ص: 9ؤة"‎ ١ 

؟ - مقدمة ابن خلدون » ص : 535" من طبعة بير وت /اكوا. 


4كا 


وهنالك اخيراً من اعتقد ان الارتباط انما ينشأ عن التشابه بالحلق والشيم الطبيعية » 
والاشتراك في اللسان واللغة » والاشتراك في المتزل » م الاشتر اك في المساكن 
والمان » ثم الاشتراله في الصقع . 

ولكن جميع هذه الأنواع من الارنباط لا تصدق الا على المان الضالة » اما 
الارتباط الصحيح فهو الارتباط الناثىء عن الحاجة الى التعاون بالعدل» وأعلى الروابط 
كلها رابطة العدالة , 

نان ع أنواع المجتمعات 

المجتمعات بحسب روابطها قسمان أساسيان : المجتمعات الكاملة » والمجتمعات 
غير الكاملة . 

أما الكاملة» فهي ثلاثة أنراع : عظمى ؛ ووسطى » وصغرى . فالعظمى هي 
اجتماع الامم كلها في المعمورة؛ وهى أكل المجتمعات . والوسطى هي اجتماع أمة 
في جزء من المعمورة » والصغرى هي اجتماع أهل مدينة في جزء من مسكن أمة . 

وأما المجتمعات غير الكاملة فمي الاجتماع في القرية » أو المحلة ٠‏ أو السكة : 
أو المنزل . فالاجتماع المنرلي جزء من الاجتماع ني السكة , كما ان الاجتماع في 
السكة جزء من الاجتماع في المحلة . ولكن الحير الافضل والكمال الاقصى 
إنما ينال بالمعمورة ء ثم بالأمة » ثم بالمديئة لا بالاجتماع الذي هو أنقص من المديئة . 


واذا كانت السعادة في نظر الفارابي ممكنة على وجه الأرضء عند تعاون الأفراد 
على نيلها باعمالهم الفاضلة . فإن أكل اجتماع انساني يحقق السعادة هو الاجتماع الذي 
يشمل جميع أمم الأرض » وأحسن دولة ينال بها الكمال هي الدولة الكبرى . 

ج - المدينة الفاضلة 

قال الفارالي : « فالمديئة ابي بقصد بالاجتماع فيها التعاون على الأشياء الي تنال 
بها السعادة في الحقيقة هي المدينة الفاضلة » والاجتماع الذي به يتعاون على نيل 
السعادة هو الاجتماع الفاضل ؛ والآمة الي تتعاون مدنبا كلها على ما تنال به السعادة 


5ا1 


هى الأمة الفاضلة » وكذلك المعمورة الفاضلة إثما تكون كذلك إذا كانت الأمم الي 
فيها تتعاون على بلوغ السعادة »(0) , 

فالشرط الاول في المديئة الفاضلة ع والامة الفاضلة : والمعمورة الفاضلة ؛ 
هو التعاون على بلوغ السعادة الحقيقية . ش 

وقد شبه الفاراني مدينته الفاضلة ببدن تام صحيحء تتعاون أعضاؤء كلها عل 
تتميم حاة الخدران وحفظها . فهو اذن قد نحا نحو افلاطون في قوله أن المدينة 
الفاضلة شبيهة بالبدن الصحبح التام » وقوله أن النواميس الحسدية والروحية مثّمائلة ؛ 
فكما نحفظ قواعد الصحة قوة البدنء كذلك تورث ممارسة الاعمال الفاضلة سجية 
العدالة في النفس . وهو يشبه الكسالى في الدولة بالبلغم الذي يحدث نشويشاً في ١‏ لسد». 
ويشبه المسرفين بالصفراء . قال الفارالي : د وكا أن البدن اعضاؤه مختلفة متفاضلة 
الفطرة والقوى »© وفيها عضو واحد رين وهراشلب ... كذلك المدينة اجز اؤها 
مختلفة الفطرة متفاضلة الحيتات » وفيها السان هو رئيس »© وآخرون تقرب مراتبهم 
من الرئيس » (9) » وكا أن في البدن أعضاء يخدم بعضها بعضأء فكذللك في المدينة 
أدراد بخدم بعضهم بعضاً . بحيث تكون « المدينة حينئذ مرتبطة أجزاؤها بعضها 
ببعض » مؤتلفة بعضها مع بعض »© ومرتبة بتقديم بعض وتأخير بعض © كترتيب 
الموجودات الطبيعية واثتلافها(؟). والفرق بين المدينة والبدن أن اعضاء البدن طبيعية » والهيئات 
الي لها قوىطببعية»: على حين أن أجزاء المدينة «وان كانوا طبيعيين» فإن الحيئات والملكات 
الي يعقلون بها أفعالهم للمدينة ليست طبيعية بل إرادية 4(0) » وهذا فرق أساسي 
بين نظام البدن ونظام ال مديئة » لأن أجزاء المدينة أذ راد يشعرون ويفكروث» ويفعلون 
أفعالا” إرادية» على حين أن أجزاء البدن لا تفكر ولا تريد ولا تفل إلا" بقوى طبيعية . 


عم ان الفاراني بقايس بين العضو الرئيس في المدينة» والعضو الرئئيس في البدن 
عيقول : « وكا ان العضو الرئيس في البدن هو بالطبع أكل أعضائه ء وأتمها في 
١‏ المدينة الفاضلة » ص: 81 . 
؟- المديئة الفاضلة » ص:  80/‏ ره . 
“م السياسات المدنية » ص : 68 . 
١‏ 4 -المديئة الفاضلة » ص: 58 . 


ينل 


نفسه . وفيما مخصه » وله من كل ما يشارك فيه عضو آخر أفضله » ودونه أيضاً 
أعضاء أخرى رئيسة لما دونها » ورياستها دون رياسة الأول ؛ وهي نحت رياسة 
الأول ترأس ودرأس ؟ كذلك رئيس المدينة هو أكل اجزاء المدينة فيما يخصه » 
وله من كل ما شارك فيه غيره أفضله » ودونه قوم مرؤوسون منه » ويرئسون 
' آخحزين » (1) ويقول : « وكا أن الأعضاء:الي تقرب من العضو الرئيسءتقوم من 
الافعال الطبيعية» الي هي على حسب غرض الرئيس الأول بالطبع » بما هو أشرف» 
وما هو دونها من الأعضاء يقوم من الافعال. بما هو دون ذلك في الشرف » إلى أن 
ينتهي إلى الأعضاء الي تقوم من الأفعال بأحسها » كذلك الأجزاء الي تقرب في 
الرياسة من رئيس المدينة تقوم من الافعال الارادية بما هو اشرف ٠‏ ومن دونمم 
بما هو دون ذلك الشرف» إلى أن ينتهي إلى الأجزاء التي تقوم من الافعال بأخسها ؛(1). 
بتبين لكم مما تقدم أن التشابه بين البدن والمدينة ليس مطلقاً لامهما يتشاببان في أشياء 
ويختلفان .في أخرى . ولكن المهم قت ذلك كله حرص الفاراني على ابراز الوحدة 
والترتيب في كل شيء . 1 

مثال ذلك أن للنفس الانسانية على اختلاف قواها وحدة تظهر في اتصال قواها 
بعضها ببعض » وترتيباً يظهر ف رئاسة بعضها على ات 
والغاذية أدناها . 


ومثال ذلك أيضاً ان لاعضاء البدن مراتب أعلاها مرنئبة القلب » وهو العضو 
ار يس الذي خدمه جميع الأعضاء 2 وادناها هر تبة الأعضاء الى نخدم ولا نخدم 3 


ومثال ذلك أخيراً ان في المديئة الفاضلة مراتب ١‏ في الرياسة والخدمة تتفاضل 
بحسب فطر أهلها » وبحسب الآداب الثي تأدبوا بها » والرئيس الاول هو الذي يرتب 
الطوائف» وكل انسان من كل طائفة ي المرتبة اللي هي استثهالّهء وذلك اما مرتبة 
خدمة » واما مرتبة رياسة » فتكون هناك مراتب تقرب من مرتبته؛ وهراتب تبعد 


.ة5١‎ ١: ص٠6 المديئة للفافسلة‎ ١ 
١١١ 49 ؟ - المدينة الفاضلة » ص:‎ 


1١ا/ا‎ 


عنها قليلا” » ومراتب تبعد عنها كثيراً » ويكون ذلك مراتب رياسات تنحط عن 
الرتبة العليا قليلا” قليلا”» إلى أن تصير إلى مراتب الحدمة الى ليس فيها رياسة » ولا 
دولها مرتة أخرى 6 (1) : وكلما تقريت الاعضاء من العضو الرئيس كانت أعماها 
أشرف » وكلما بعدت عنه كانت أعماها أخس . 


وما يقال على ترتيب قوى النفس» وترتيب أعضاء البدن» وترتيب أجزاء المدينة 
يقال كذلك عل ترتيب الموجودات كلها . قال الفاراني : « وتلك أيضاً حال 
الموجودات» فان السبب الاول نسبته إلى سائر الموجودات كنسبة ملك المدينة الفاضلة 
إلى سائر أجز اها : فان البريئة من المادة ترب من الاول » ودوما الاجسام السماوية ) 
ودون السماوية الاجسام الميولانية » وكل هذه تحتذي حذو السبب الأول وتؤمه 
وتقتفيه » وبفعل ذلك كل موجود بحسب قوته ؛ (2). فالأخس يقتفي غرض ما فوقه 
قليلا” » وذلك يقتفي غرض ما فوقه إلى أن ينتهي إلى السبب الأول . ومعى دلك 
كله ان المدينة الفاضلة هي المدينة التي ترتبت اعضاؤها على صورة شبيهة بترتيب 
الموجودات واتصالمها بعضها ببعض ؛ فاكل مديئة مدينة الله » وما على المدينة 
الفاضلة » إذا أرادت تحقيق السعادة ٠‏ إلا أن تحتذي في أجزاما ترتيب الموجودات 
وتنظم شؤونها وفقا لنظام العالم » وتوم السب الأول في أفعالها . فكأن السياسة 
ف نظر الفاراني قسم من علم ما بعد الطبيعة ٠‏ وكأن النظام الاجتماعي المثالي شبيه 
بنظام العالح الذي صدر عن المبدأ الاول . 


د - رئيس المديئة الفاضلة وخصاله 


رئيس المدينة الفاضلة هو الشخص الذي لا يرأسه انسان آخر » وهو الامام » وهو 
لولس الأول للمدينة الفاضلة ٠‏ والامة الفاضلة » والمعمورة الفاضلة . وليس في 
وسع كل انسان أن يكون رئيساً»: لأن الرئاسة إنما تكون بشيئين أحدهما أن يكون 
بالفطرة والطبع معدا لهاء والثاني بالهيئة والملكة الارادية (5) »ءومن شرط هذا 

١-السياسات‏ المدنية » ص: 9ه . 

؟ - المدينة الفاضلة » ص ٠١١ 1٠١‏ . راجم ايضاً ص : ١9"‏ من كتابنا هذا . 

م# ب المديئة الفاضلة ؛ ص: ١١١‏ . 


يفن 


الرئيس أن تستكمل نفسه بالمعقولات حبى يصير عقلا ومعقولا” بالفعل » وأن تكون 
قوته المتخيلة قد استكملت بالطبع غاية الكمال . وقد بينا سابقاً أن أعلى درجات العقل 
الانساني رتبة العقل المستفاد » وهي الي يصبح الانسان فيها قادراً على الاتصال 
المباشر بالعقل الفعال . فالانسان الذي حل" به العقل الفعال هو الذي يصلح لارئاسة » 
ومبى أشرق العقل الفعال على قوته الناطقة وقوته المتخيلة كان هذا الانسان رئيساً 
يوحى اليهء فانه بما يفيضه العقل الفعال على عقله المستفاد يكون حكيماً وفيلسوفاً» 
وبما يفيضه العقّل الفعال على قوته المتخيلة يكون نبياً منذرا . قال الفاراني : «١‏ وهذا 
الانسان هو في أكل مراتب الانسانية وني أعلى درجات السعادة . وتكون نفسه 
كاملة متحدة بالعقل الفعال » )١(‏ ء» وهذا كله يدل على أن رئيس الديئة الفاضلة 
الذي تصوره الفاراني مختلف عن الحاكم الفياسوف الذي تصوره افلاطون » لأنه 
ليس فيلسوفاً فقط ء وإما هو نبي يوحى إليه . 
لرئيس المدينة الفاضلة في نظر الفارالي اثنتا عشرة خصلة : وهى : 
١‏ أن يكون تام الاعضاء . 
؟ ‏ أن يكون بالطبع جيد الفهم والتصور لكل ما يقال له . 
"ا أن يكو'ن جيد الحفظ لما يفهمه , ولما يراه وسمعه ويدركه . 
؛ - أن يكون جيد الفطنة ذكياً » إذا رأى الشىء بأدنى دليلء فطن له على الحهة 
الى دل عليها . 
ه- أن يكون حسن العبارة؛يؤاتيه لسانه على ابانة كل ما يضمره . ابانة تامة . 
أن يكون حمبآً للتعليم والاستفادة . منقاداً له . سهل القبول لايؤله تعب العلم؛ 
ولا يؤذيه الكد الذي يناله منه . 
أن يكون غير شره على الأكول والمشروب ولمنكوح . متجنباً بالطبع 
للعب » مبغضاً للذذات الى تكون عن هذه . 


.١٠١54 المدينة الفاضلة 6ءص:‎ ١ 


رذن 


1 


6 - أن يكون ممباً للصدق وأهله؛ مبغضاً للكذب وأهله . 

4 أن يكون كبير التفس محباً للكرامة . 

. أن يكرن الدرهم والدينار وسائر أعراض الدنيا هينة عنده‎ ٠ 

١‏ أن يكون بالطبع عبآ للعدل وأهله : مبغضاً للجور والظلم وأهلهما » وأن 
. يكون عدلا” غير صعب القياد » لا جموحا : ولا لحوجاً إذا دعي إلى 
العدل » بل صعب القياد إذا دعي إلى الجور , 


- أن يكون قوي العزيمة على الشيء الذي يرى أنه ينبغي أن يفعل » جسوراً 
عليه » مقداماً » غير خائف ولا ضعيف النفس . 


وليس من السهل أن مجتمع هذه الحصال كلها في رجل واحدء لأنه « لا يوجد 
من فطر علي هذه الفطرة الا الواحد بعد الواحد والأقل من النامن » )١(‏ فإن وجد 
مثلّ هذا الرجل في المدينة كان هو الرئيس » وان اتف أن لا يوجد مثله في وقت 
من الاوقات:أخذت الشرائع والسنة الي وضعها هذا الرئيس فأئبعت . ويكون الرئيس 
الثاني الذي يخلض الاوك من اجتمعت فيه تلك الشرائط من مولده وصباه » حبى إذا 
كبر وجب استيفاؤه ست شرائط » وهى : )١(‏ أن يكون حكيماً )١(‏ أن يكون 
عالاً حافظاً للشرائع (”) أن يكون له جودة استنباط فيما لا يحفظ عن السلف 
فيه شتريعة (4) أن يكون له جودة رويّة وقوة استنباط لا سبيله أن يعرف في وقت 
من الأوقات الحاضرة من الأمور والحوادث (2) أن يكون له جودة إرشاد بالقول 
إلى شرائع الأوئين (5) أن يكون له جودة ثبات ببدنه في مباشرة أعمال 
الحرب (5) , 


فاذا لم يوجد انسان واحد اجتمعت فيه هذه الشرائط » ولكن وجد اثئان : 


أحدهما حكيم . والثاني فيه الشرائط .الباقية » كانا هما رئيسين . 


. ٠١5 المديئة الفاضلة » ص:‎ - ١ 
. ٠١9 المديئة الفاضلة .» ص:‎ - '" 


تمن 


وإذا تفرقت هذه اللحصال ني عدة أشخاصء فكان الاول حكيماء والثاني حافظاً 
فراع ام والاستنباط الخ. كانوا هم الرؤساء شريطة أن يكونوا 
متلا مين » أما إذا اتفى و في وقت من الاوقات أن اجتمعت الصفات كلها 5 عدة 
أشخاص » ل الرياسة «بقيت المدينة بلا ملك وكان الرئيس العام 
بأمر هذه المدينة ليس بملك »؛ وكانت المدينة تعرض للهلاك . فان لم يتفق أن يوجد 
حكيم تضاف الحكمة إليه لم تلبث المدينة بعد مدة أن تملك (1) » وإذا لم يتفى للأخبار 
مدينة مجتمعون فيها لسبب من الأسباب كان لكل جماعة منهم ملك ؛ ١‏ فاذا 
اتفق ان كان هؤلاء الماوك في وقت واحد جماعةء اما في مدينة واحدةء أو في أمة 
واحدة: أو ني أمم كثير ةءفان جماعتهم . جميعاً تكون كلك واحدءلاتفاق هممهم 
واغراضهم وارادهم وسيرهم . 5 توالوا في الاديان واحداً بعد آدر . فان 
نفوسهم تكون كنفس واحدة . ا الثاني على سبرة الأول . والغادر على سيرة 
الماضي . وكنا أنه يجوز للواحد هنهم » أن يغير شريعة قد شرعها ني وقتء إذا رأى 
الااصح تغيير ها في وقت آدر . كذلك الغابر الذي يخلف الماضي له أن يغير ها قد 
شرعه الماضي » لأن الماضي نفسه لو كان مشاهدا للحال لغير (5) 2 . 

يتبين لكم مما تقدم أن المذهب الشيعي تأثيراً في سياسة الفارابي؛ فهو يسمي رئيس 
المدينة الفاضلة بالامام ٠‏ ويشلرط فيه أن يكون قدا ومعلماً . وهو يجعل نظام 
المدينة الفاضلة شبيها بنظام موجودات العالم . وحسبنا دليلا” على هذا التشابه أن 
رئيس المدينه الفاضلة يحب أن يكون حكيماً متعقلا” » ونبياً منذراً » وان بقاء 
المدينة وصلاحها رهن بوجود رئيس حكيم متصل بالعقل الفعال اتصال الاماء 
بالنور الالمىي ٠‏ وان في وسمع هذا الرئيس الحكيم أن يغير الشرائع الي 
وضعها الرؤساء السابقون» إذا رأى أن تغييرها واجب . 

ه - المدن المضادة للمدينة الفاضلة 

تعر ف المدينة الفاضلة بآراء أهلها وأعمالهم. كما تعرف أيضاً بنسبتها إلى أضداده 
كالمدينة الحاهلة» والمديئة الفاسة . والمدينة المبدلة » والمدينة الضالة . 


سس الك ال ا ا 


ا١ا/و‎ 


» المدينة الخاهلة » وهي التي لم يعرف أمهلها السعادة ولا خطرت ببالهم‎ ١ 
ان ارشدوا إليها لم يقيموهاء وانذكرت هم لم يعتقدوها » لا يعرفون من الحيرات‎ 
إلا سلامة الابدان » واليسار» والتمتع باللذات » ونيل المجد والعظمة . وإذا أضاع‎ 
أحد افرادها شيئاً من ماله » أو أصيب بآفة في بدله» أو فائته لذة ساعة؛ .حسب ذلك‎ 
: شقاء » وعده فساداً . وللمدينة الجاهلة ستة أقسام » وهي‎ 


المدينة الضرررية » وهي التي يقتصر أهلها على ضروربات الحياة مما به قوام 
البدن من المأ كول والمشروب والملبوس وما إلى ذلك . 
- ( المذينة البدالة )١(‏ أو مديئة النذالة؛وهي الي يتعاون أهلها على بلوغ اليسار 
والثروة ويجعلون ذلك غايتهم في الحياة . 
مديئة الحسة والشقوة وهي الي قصد أهلها التمتع باللذة من المأكول والمشروب 
والمتكوح ؛ وإيثار الحزل واللعب بكل وجه ء ومن كل نحو . 
مدينة الكرامة وهي الي قصد أهلها أن يتعاونوا على أن يصيروا مكرمين 
بمدوحين » مذ كورين؛ مشهورين بين الأمم » ممجتدين » معظمين بالقول والفعل . 
١‏ اسم هذه المديئة في كتاب المدينة الفاضلة المدينة البدالة ( وفي بعض النسخ مديئة البداله ) 
وهو في اعتقادنا تصحيف لاسم:مدينة النذالة الوارد في السياسات المدنية . والدليل على ذلك ان المدن 
الجاهلة ستة اقسام 6 وهي في كتاب المدينة الفاضلة : المدينة الضرورية : والمدينة البدالة » 
ومديئة الحسة والشقوة .“ ومدينة الكرامة» ومديتة التغلب » والمدينة الجماعية » أما في كتاب 
السياسات المدنية ».فهي : المدينة الضرورية؛ومديئة النذالة » والمديئة اللحسيسة » ومديئة الكرامة » 
ومدينة التغلب» والمدينة الجماعية أو (مديئة الحرية ) . ولا فرق بين الكتابين في وصف هذه المدن 
ولا في اسمانها » الاان كتاب المدينة الفاضلة يسمي احدى هذه المدن بالمديئة البدالة » وكتاب 
السياسات المدنية يسميها بمديئة النذالة » والاسم الثاني في نظرفا قريب من الاسم الاول » لان 
البدال في اللغة هو الذي يبدل صورة الشيء : او الرجل الذي ليس له مال الا بقدر ما يشتري به 
شيئاً ٠‏ فاذا باعه اشترى بدلا منه » فكتاب السياسات المدنية لم يضف على كتاب المديئة الفاضلة 
نوعاً جديدا من المدن الجاهلة » ١لا‏ ان احد الكتابين يسمي هذا النوح بهديئة النذالة ٠‏ والآخر 
بسميه بالمدينة البدالة . 


كا 


مديئة التغلب » وهي الي قصد أهلها أن يكونوا القاهرين لغير هم ) الممتنعين 
أن يقهرهم غيرهم » وتكون سعادتهم في اللذة الي تنلهم من الفلية . 

المديئة اللمماعية» وهي الي قصد أهلها أن يكونوا أحراراً يعمل كل منهم ما 
بشاء » لا بمنع هواه في شيء أصلا . 

" المدينة الفاسقة . وهي الي يعلم أهلها ما يعلمه أهل المدينة الفاضلة من أمر 
السعادة» واللهء والعفّل الفعال: ويعتقدون ذلك كله » ولكن أقعالهم تكون كأفعال اهل 
المدينة الشاهلة . 

٠"‏ -المدينة المبدلة . وهي المديئة اللي كانت آراؤها وأفعالها في القديم آراء المدينة 
الفاضلة وأفعالها . غير أنها غيرت خطتها فاستحالت آرازها وأفعالها إلى غير تلك 
الآراء والأفعال . 

4 المدينة الضالة . وهي المدينة الي تعتقد في الله . وفي الثواني . وني العقل 
الفعال آراء فاسدة » ويككون رئيسها الاول ضالا" يظن أنه يوحى إليه . فيخادع الناس 
ويغرهم بأقواله وأفعاله . 

وإلى جانب. هذه المدن المضادة للمدينة الفاضلة نوابت في المدينة الفاضلة منز لتهم 
فيها منزلة الشوك النابت بين الزرع . 

وإلى جانب ذلك أيضاً البهيميون من الناس .وهم ليسوا مدنيين؛ «ولا تكون لهم 
اجتماعات مدنية أصلا ؛ بل يكون بعضهم على مثال ما عليه البهائم الانسية » 
وبعضهم مثل البهاكم الوحشية فبعض هؤلاء أمثال السباع : فلذلك يوجد فيهم من 
يأوى البراري متفرقين ٠‏ ويوجد فيهم من يأويبها مجتمعين » ويتسافدون تسافد 
الوحش . ومنهم من يأوي قرب المدن » ومنهم من لا يأكل إلا اللحوم النيّة . 
ومنهم من يرعى النبات » ومنهم من يفعرس مثل ها تفرس السباع . . . فهؤلاء 
ينبغي أن يجروا مجرى البهائم»فمن كان هنهم إنسياً. وانتفع به في شيء من المدنء 
ترك واستعبد واستعمل كا تستعمل البهيمة . ومن كان منهم لا ينتفع به أو كان 


يفنا تاريخ الفلسفة العربية ( ١١‏ ) 


ضاراً عمل به ما يعمل بسائر الدوانات الضارة . وكذلك ينبغي أن يعمل بمن اتفق 
أن ن يكون من أولاد أهل المدن سيمياً )1١(‏ 0 . 


رق تزى اناوس افاران للمدن الجاهلة, والفاسقة والمبدلة » والضالة لا 
بقل خطورة عن وصفه للمدينة الفاضلة ٠ ٠‏ لآنه يتكا م على القهر ؛ والقوةء وتنازع البقاء» 
. والتغالب:وغير و اما لالقلاف رامد ردقي د ريق واد مخ 
فمن هذه الأراء أن المؤجودات متشادةءوان كل واحد منها يلتمس ابعل عل 
الآخر للحصول على ما بحفظ به وجوده . قال اافارانلي : «١‏ فانا نرى كثيراً من 
الحيوان يثب على كثير من باقيها . فيلتمس إفسادها وابطالها » من غير أن ينتفع 
١‏ بثنيء 5 من ذلك نفعآ يظهر: » كأنه قد طبع على أن لا يكون موجود في العالم غيره 
أو أن وجود ما سواه ضار له () » . وقال أيضا : و وقد جعلت هذه الموجودات 
أن تتغالب وتتهارج ٠‏ فالأقهر منها للا سواه يكون أت 'أوجودا(), 5 والغالب 
قد يبلك المغلوب ٠‏ أو يبقيه ليستخدمه ويستعبده . وينتفع به . تلك هي طبيعة 
الموجودات : فكم انسانءذي فكر وروية وارادة»قلّ أفعال الاجسام الطبيعية 
والحروانات في غرائزها . « فالعدل اذن التغالب » والعدل هو أن يقهر ما اتفق 
منها (4) :٠0‏ واستعباد القاهر للمقهور عندهم عدل: وفعل المقهور ما هو أنفع للقاهر 
عدل . فهذا كله هو العدل الطبيعي وهو عندهم فضيلة (*) . ومن قبيل ذلك أيضاً 
قول الفاراني : «ان سائر ما يسمى عدلا” مثل ما في البيع والشراء » ومثل رد الودائع : 
ومثل ان لا يغضب ولا جور : فان مستعمله إنما يستعمله أولا” لاج ل الحوف والضعف 
وعند الضرورة الواردة من خبارج )١1(‏ ». فاذا كان المتعاقدون ضعفاء يخاف بعضهم 


١‏ السياسات المدنية . ص : لاه ممه 
المديئة الفاضلة . ص ١/175:‏ 

* ب المصدر تقسه . ص :/ا7١‏ 
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بعضاً حافظوا على الشركة : ولكن مبى قوي أحدهم على الآخرين غير شرائط 
الاتفاق .ورام القهر وقد يرك الناس التغالب ويتعاونون على الحياة :فاذا وقع التكافر 
وتمادى الزمانعلى ذلك وجاء من لا يعرف أوله؛ «<سبأن العدل هو هذا الموجود 
الآن. ولا يدري أنه خوف وضعف(0)), وليس الفارابي أول من فد هذه الأراء 
فقّد سبقه إلى ذلك افلاطون في كتاب غورجياس وكتاب الحمهورية » غير أن 
.الفاراني لا يتبع افلاطون حذو النعل بالنعل. بل همل كثيرا من آرائه» كتحديد 
أشكال الحكوها مات: وطريقة إعداد الزؤساء . وتربية أبناء الشعب .وشيوعية الأموال 
والنساء والاولادء وتحديد النسل ء ولعاه لم يمل بعض هذه الآراء الالأمها مخالفة لاحكام 
الشريعة الاسلامية . أو لعل افلاطون كان أكثر واقعية من الفاراني:لأنه فرض 
على الرئيس المتمكن من العلوم النظرية العودة إلى الحياة لبخالط الناس مدة خمس 
عشرة سنة قبل أن ينغرد بالحكم 


. وجملة القول أن مدينة الفاراني مدينة الأخيار الصالحين . الذين يحكمهم فلاسفة 
حكماء . أو أنبياء منذرون » يستمدون مبادي' علمهم وقواعد عملهم مما بفيضه 
العمل المعال عليهم من الصور الروحانية ؛ وهي هديئة سحيالية بعيدة عن الحياة 
والتجربة» وإذا قيل:ان في وصف الفارا ف لامدن الضالة والخاهلة والفاسقة والمبدلة 
شيئاً من الواقعبة» قلنا: أن هذا الوصف لأ يشتمل إلا على أحكام كلية مقتبسة في 
جملتها من كتب افلاطون:لأن أفلاطون نفسه يتكلم على ثورة الجهل على العلم . 
وتفوق الباطل على الحق . فالفاراني قد نسج اذن في هذه المسائل كلها على منوال 
اليو نانيين ٠‏ إلا أنه بالغ في التجريد حبى جاءتث مديتته الفاضلة بعيدة عن الحياة 
دعد السماء عن الأرض 


ومع ذلك فان الفارائي قد تأر بشروط الحياة الاجتماعية في عصره ٠‏ ولا سيما 
6 قوله . نجواز الاشتر اك في الرياسة . فلعل هذا الرأي صدى لا كان موجوداً 3 
زمان الفارالي من انقسام السلطة الحا كمة في الدولة الواحدة بين عدة رؤساء » فكما 
١‏ المصدر ننفسه » ص ١4‏ . 
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أنشأ الحلفاء العباسيون منصب أمير الامراء وآضعفوا بدلك سلطتهم» وعرضوا أمور 
الحلافة للفتن والدسائس » كذلك انقسمت الدولة في ذلك العهد إلىعدة أقاليم» 
بحكم كلا" منها ملكءأو أمير مستقل»يستمد سلطته الروحية من الحليفة المقيم قي 
بغداد . ونحن لا نستغرب ذللثء لأن الفاراني كان على مثاليته وتفاؤله وإيمانه باحير 
وثقته بفطرة الانسان لا يهل ما مخيط به من جهل وضلال وظام وخسة وشقاوة ٠‏ 
ونعتقد أنه لم يذكر لنا أحوال المدن الضالة إلا على سبيل النقد الاجتماعي » ولم يصور 
لنا المديئة الفاضلة إلا لبجعلها مثلا” أعلى تؤمه المدن الواقعية » ونحتذي حذوه في تنظيم 
أعمالها واصلاح أحواا . 


ه - فظرية النبوة 

الفارابي أول فيلسوف مسلم عالججقضية التبوة؛ وفسرها تفسيراً سيكولوجياءوعدها 
وسيلة من وسائل الاتصال بين عالم الارض وعالم السماء . فالني في نظر الفاراني 
ضروري حياة المدينة الفاضلة من الناحيتين السياسية والاخخلاقية» «ومنزلته لا ترجع إلى 
سموه الشخصي فحسب بل لا له من أثر في المجتمع ٠ )١(‏ . وقد بينا سابقا أن 
من شرط رئيس المدينة الفاضاة أن يسمو إلى درجة العقل الفعال الذي يستمد منه 
الوحي والالحام . وهذا شرط جديد لا نجده في جمهورية افلاطون:٠‏ ففي حين أن 
مؤلف الحمهورية يريد أن يرغم الفيلسوف على التزول من سماء التأملات إلى عالم 
الشؤون السياسية . يطلب الفاراني من رئيسر مدينته أن يندمج في العالم الروحي» ويحيا 
بروحه أكثر من حياته يجسمه . ويشترط فيه أن يكون قادراً على الاتصال بالعقل 
الفعال (؟) ».لذلك قال (دي بور): مان الغارالي يصف أميره بكل فضائل الانسائية 
وكل فضائل الفلسفة» فهو افلاطون في ثوب الني محمد (©) » . 


لك باع ٠‏ تاريخ الفلسفغة في الاسلام م صض: ١6١‏ . هن ترجمة عبد الحادي ابي ريده . 


ميل 


و لكن كيف يم الاتصال بين النني والعقل الفعال؟ يقول الفاراني: إنهذا الاتصال 
يم بطريقين : أحدهما طريق العقل» والآخخر طريق المتخيلة . فبالتأمل والنظر 
يستطيع الانسان أن يرتقي إلى درجة العقل المستفاد الذي يتقبل الانوار الالهية . 
وليس كل انسان قادرا على هذا الاتصال . « وإنما تسمو اليه الارواح القدسية 
الي تستطيع أن تخترق حجب الغيب وتدرك النور )١(‏ ٠م26‏ وبالقوة المتخيلة 
يستطيع الانسان أن بتصل بعالم أعلى من عالم الحس ©» وقد يحدث 
هذا الاتصال في النوم أو ف اليقظة. قال الفاراني : « ان القوة المتخيلة إذا كانت في 
انسان ما قوية كاملة جد » وكانت المحسوسات الواردة عليها من خارج لا تستولي 
عليها استيلاء يستغر قها بأسرها ؛ ولا يستخدمها للقّوة الناطقة ؛ بل كان فيها؛مع 
اشتغالها بهذين فضل كثير تفعل به أيضا أفعالها الي تخصها » وكانت حاها عند 
اشتغالها ببذينهني وقت اليقظة مثل حاها عند تحللها منها في وقت النوم . . . فلا يمتنع 
إذا بلغت قوة الاننان المتخيلة نباية الكمالءأن يقبل في يقظته من العقل الفعال 
الحزئيات الحاضرة والمستقملة . أو محا كيانها من المحسوسات » ويقبل محاكيات 
المعتقولات المفارقة » وسائر الموجودات الشريفة؛ ويراهاء فيكون له بما قبله من 
المعقولات نبوة بالأشياء الالحية . فهذا هو أ كل المراتب الي تنتهي إليها القوة المنخيلة 
وأكل المراتب البي يبلغها الانسان بقوته المتخيلة () » . « فميزة الني الاولى في 
رأي الفارالي أن تكون له مخيلة قوية تمكنه من الاتصال بالعقل الفعال أثناء البقظة 
وي حال النوم (5) ء 

ونحن تعلم أن الناس في ذلك متفاوتون ٠.‏ فمنهم أقوياء المخبلة إلا أمهم 
لا يستطيعون الاتصال بالعقل الفعال إلا في حال النوم . ومنهم من يستطيعون 
الاتصال ويعجزون عن التعبير عما شاهدوه . ومنهم ضعفاء المخيلة لا يستطيعون 
الاتصال لا في حال النوم ولا في حال اليقظة . قال الفاراني : ودون الأثبياء « من يرى 
جميع هذه بعضها في يقظته » وبعضها في نومه . ومن يتخيل في نفسه هذه الأشياء 

. 9" ابراهيم مدكور . ثي الفلسفة الاسلامية . ص‎ ١ 
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كلها ولكن لا يراها ببصره » ودون هذا : من يرى جميع هذه في نومه فقط + وهؤلاء 
تكون أقاويلهم الي يعبر ون ببأ أقاويل محا كية ورموزآ والغازاً وابدالات وتشبيهات . 
م بتفاوت هؤلاء تفاوتاً كثيراً » فمنهم من يقبل الحزئيات ويراها في اليقظة فقط 
ولا يقبل المعقولات » ومنهم من يقبل المعقولات ويراها في اليقظة ولا يقبل الحزئيات » 
ومنهم من يقبل بعضها ويراها دون بعض » ومنهم من يرى شيئاً في يقظته ولا يقبل 
بعض هذه في نومه . ومنهم من لا يقبل شيئاً في يقظته » بل أنما يقبل ما يقبل في 
نومه فقط ء فيقبل في نومه الحرئيات ولا يقبل المعقولات ٠»‏ ومنهم من يقبل شيئاً 
من هذه وشيئاً من هذه » ومنهم من يقبل شيئاً من الحزئيات فقط (1) » . 


تلك هي نظرية النبوة الي انتهى إليها الفاراني ٠‏ فالفيلسوف والني في نظره هما 
: الشمخصان الصا كان لرئاسة المديئة الفاضلة » كلاهما يسةطبع الاتصال بالعقل الفعال ٠‏ 
إل أن الأول يتصل به به بطريق التأمل والنظر » والثاني يتصل به بقوته المتخيلة.وي 
هذا الجمع بين الحكيم والني في اتصالهما بالعقل الفعال توفيق بين العقل والوحي» 
وبين الدن والفلسفة . المصدر واحد ( وهو العقل الفعال ) ٠»‏ والحقيقة البي تفيض 
عنه واحدة . وليس هناك فرق بين الفيلسوف والني إلا في طريقة الاتصال » وني 
طريقة التعبير عن الحقيقة . فالفيلسوف يتصل بالعقل الفعال بطريق التأمل والنظر 
ويعبر عما دراه بلغة العقل ٠‏ والنبي يتصل بالعقل الفعال بطريق القوة المتدخيلة ويعير 
عما يشاهده بلغة الرمز والمجاز . 


ه - ننانمة 


ان مذهب الفارالي مذهب عقلي متسق تمام الاتساق ٠»‏ والدليل على ذلك آنه 
يقرر أنالوجود الحقيقي هو الوجود العقّلي» وانالله عق محض لا تخالطهمادةولا كثرة» 
وان النفس الانسانية لا تبلغ الكمال والسعادة إلا اذا بلغت درجة العقل المستفاد 

١‏ -المديئة الفاضلة ) ص :84 46. ش 
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الذي تشرق عليه الانوار الالحية . قال ( دي بور ) « كان الفاراني يعيش في عالم 
العقل » ابتغاء الحلود » وكان ملكا في عالم العقل » )1١(‏ . وقال الدكتور ابراهيم 
مدكور : « يرى الفاراني أن الروح في كل مكان » فإلهه روح الارواح » وعقوله 
المفارقة كائنات روحية محضة » ورئيس مدينته أو نبيه هو انسان تسيطر فيه الروح 
على الحسد » والروح هي الي تسير العالم السماوي ٠»‏ وتنظم عالم ما نحت القمر . 
وهذه الروحانية هي من ناحية أخمرى تنظيم للعقل وحنين إلى الفكر » فالموجود 
الاول عند الفاراني معقول المعقولات:وفكرة الفكر » وليست الموجودات الاخرى 
سوى امتداد لهذا المعقول»ومظهر من مظاهر هذا الفكر . ونحن لا ذرتقي إلى العالم 
الروحاني »ولا ننال السعادة القصوى الا بالفكر والعلم والتأمل (؟) ». وهكذا كان 
الفاراني متفانياً في عالم العقل » وكان في زهده » وتقواه : وتصوفه موضع لعجاب 
معاصريه » فلم يقتصر تأثيره على يحيى بن عدي» وابي«سليمان السجستاني فحسب؛بل 
امتد إلى جميع فلأسفة الاسلام الذين جاؤوا بعدهءفابن سينا قد نرج بكتبه »و انتفع 
بكلامه ؛ حى قيل أنه لبس شيء مما يوجد في فلسفة ابن سينا إلا وبذوره موجودة 
ف فلسفة الفاراي . 1 


وخير ما نستطيع أن نصف به فلسفة الفارالي هو القول أن هذه الفلسفة فلسفة 
توفيقية» شعارها التوحيد والتألين والتنسيق » جمع بين آراء أرسطووآراء افلاطون» وتسلك 
طر يق الافلاطونية الحديثة في توضيح صدور الموجوداءتعنالسبب الاو لعلىجهةالفيض. 
وقد بذل الغاراني في التوفيق بي نالنظريات الفلسفية المتناقضة جهداً منقطع النظير 
واستمد عناصر فلسفته منجميع المدارس الي تقدمته . وتكاد تكون فلسفته صورةكاية 
جامعة لتيارات الفكر في عصره . فمذهبه ليس مشائياً ولا رواقياً» ولا افلاطونياً 
حديثاً فقطءواتما هر كل هذه ني وقت واحد. واهم ما بتميز به الفارابي في نظرنا 
إبمانه بوحدة الفلسفة . ووحدة الحقيقة والمعرفة . 
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الذيلا 


5 - ممتارات من آثار الفاراني 


١‏ القول في الموجود الأول 

الموجود الأول هو السبب الأول لوجود سائر الموجودات كلها . وهو بريء 
من جميع أنحاء التقص . وكل ما سواه فليس يخلو من أن يكون فيه شبيء من أنحاء 
النتقص » اما واحداً واما أكثر من واحد . واما الأول فهو خخلو من انحاثها كلها . 
فوجوده أفضل الوجود » وأقدم الوجود . ولا يمكن أن يكون وجود أفضل وأقدم 
من وجوده . وهو من فضيلة الوجود في أعلى انحائه »ء ومن كال الوجود في 
أرفع المراتب . ولذلك لا يمكن أن يشوب وجوده وجوهره عدم أصلا” . والعدم 
والضد لا يكونان إلا فيما دون فلك القمر » والعدم هو لا وجود ما شأنه أن يوجد . 


ولا بمكن أن يكون له وجود بالقوة'! ولا على نحو من الانحاء » ولا امكان أن لا 
بوجد ولا بوجه ما من الوجوه . فلهذ ١‏ هو أزليا"ا, دائم الوجود بجحوهره وذاته 
من غير أن يكون به حاجة في أن يكون ازلياً إلى شيء آخمر » يمد بقاءه » بل هو 
مجوهره كاف ني بقائه ودوام وجوده . ولا بمكن أن يكون وجود أصلا مثل وجودهء 
ولا أيضاً في مثل مرتبة وجوده وجود بمكن أن يكون له أو يتوفر عليه . 

وهو المو جود الذي لا يمكن أن يكونله سبب بهءأو عنهء أو له كانوجوده . فانه 
ليس بادة» ولا قوامه في مادة ولا في موضوع أصلااء بل وجوده خلو من كل 
مادة ومن كل موضوع ؛ ولا أيضاً له صورة » لأأن الصورة لا يمكن أن تكون إلا 
في هادة . ولو كانت له صورة لكانت ذاته مؤتلفة من مادة وصورة . ولو كان 
كذنك لكان قوامه يحزأيه اللذين منهما أتتلف » ولكان لوجوده سبت » فان كل 
واحد من أجزائه سبب لوجود جهته وقد وضعنا أنه سبب أول . ولا ايفاً لوجوده 
غرض وغاية حى يكون انما وجوده ليم تلك الغاية وذلك الغرض » وإلا لكان يكون 
ذلك سبباً ما لوجوده » فلا يكون سبباً أولا » ولا أيضاً استفاد وجوده من شي ء آخر 
أقدم منهدء وهو من أن يكون استفاد ذلك مما هو دونه أبعد 9) , 

. الوجود بالقوة متايل للوجود بالفعل‎ - ١ 

؟ - الأزلي ما لا يكون مسيوقاً بالعدم . 
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١‏ -- القول قي مراتب الموجودات 


الموجودات كثيرة » وهي مع كثرتها متفاضلة » وجوهره'أجوهر يفيض منه كل 
وجود كيف كان ذلك الوجود : كان كاملا أو ناقصاً . وجوهره أيضاً جوهر إذا 
فاضت منه الموجودات كلها بترتيب مرائيها حصل عنه لكل موجود قسطه الذي له من 
الوجود ومرتبته منه ء فيتبدىء من أ كلها وجودا ثم يتلوه ما هو أنقص منه قليلاة » 
ثم لا يزال بعد ذلك يتلو الانقص فالانتقص إلى أن ينتهي إلى الموجود الذي ان تخطى 
عنه إلى ما دونه تخطى إلى ما ل يمكن أن يوجد أصلا . فتنقطع الموجودات من 
الوجود » وبأن -جوهره جوهر تفيض منه الموجودات كلها من غير أن يخص بوجود 
دون وجوده؛ فهو جوادء وجوداه هو ني جوهره » ويترتب عنه الموجودات » 
ويتحصل لكل موجود قسطه من الوجود محسب رتبته عنه » فهو عدل وعدالته في 
جوهره ؛ وليس ذلك لشبيء خارج عن جوهره . 


وجوهره أيضاً جوهر إذا حصلت الموجودات مرتبة في مراتبها أن يأتلف ويرتبط 
وينتظم بعضها مع بعض ائتلافاً وارتباطاً وانتظاماً تصير يها الاشياء الكثيرة جملة واحدة 
ونحصل كشيء واحد » والي بها ترتبط هذه وتأتلف هي لبعض الاشياء في جواهرها 
حبى إن جواهرها الي بها وجودها هي الي بها تأتلف وترتبط . ولبعض الاشياء تكون 
أحوال فيها تابعة لجوهرها مثل المحبة الي بها يرتبط الناس» فانها حال فيهم» وليست 
هي جواهرهم الي بها وجودهم . وهله أيضاً فيهم مستفادة عن الأول » لأن في 
جوهر الأول أن يحصل عنه بكثير من الموجودات مع جواهرها الاحوال الي بها 
يرتبط بعضها مع بعض ويأتلف وينتظم 9) . 


- القول في اجزاء النفس الانسانية وقواها 


فاذا حدث الانسان فان أول ما محدث فيه القوة الي بها يغتذي وهي القوة الغاذية 


. يقال جوهر لكل ذات وجوذها ليس في موضوع » ويقابله العرض‎ ١ 
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ثم من بعد ذلك القوة اللي بها بحس الملموس»مثل الحرارة والبرودة وسائرها الي 
مها بحس الطعوم والي بها نحس الروائح » والي بما يحس الاصوات » والي بها يحس 
الالوان والمبصرات كلها مثل الشعاعات . 


ويحدث مع الحواس فيه نزوع إلى ما بحسه فيشتاقه أو يكرهه » ثم يحدث فيه 
.عد ذلك قوة أخرى يحفظ بها ما ارتسم في نفسه من المحسوسات بعد غيبتها عن 
مشاهدة الحواس لها » وهذه هي القوة المتخيلة » فهذه تركب المحسوسات بعضها 
إلى بض » وتفصل بعضها عن بعض تركيبات وتفصيلات محتلفة بعضها كاذبة» وبعضها 
صادقة» ويقترن يها نزوع تمحوما يتخيله . 


م من بعد ذلك يحدث فيه القوة الناطقة الي بها يمكن أن يعقل المعقولات ٠‏ وبها 
يعيز بين اللحميل والقبيح » وبها يمحوز الصناعات والعلوم . ويقترن بها أيضاً تزوع 


نحو ما يعقله(1) , 
(فالقوى) البي للحيوان الناطق هي القوة الناطقة» والقوة التزوعية» والقوة المتخيلة؛ 
وااشزة لحان , 


فالقوة الناطقة هي الي بها محوز الانسان العلوم والصناعات » وبا عميز بين احميل 
والقببح من الاخلاق والافعال. وبها يتروى فيما ينبغي أن يفعل أو لا يفعل» ويدرك 
ما مع "هذه النافم والضار والملذ والمؤذي . والناطقة منها نظرية ومنها عملية » 
والعملية منها مهيئة ومنها مروية . فالنظرية هي الي بها يحوز الانسان ما ليس شأنه 
أن يعلمه انسان أصلا . والعملية هي الي بها يعرف ما شأنه أن يعلمه الانسان بارادة . 
والمهيئة منها هي البي بها نحاز الصناعات والمهن » والمروية هي الي يكون بها مأخذ 
الفكر والروية في شيء مما ينبغي أن يعمل أو" لا يعمل . 


والنزوعية هي. الي بها يكون م الانساني بأن يطلب الشيءءأو يبرب منه 
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ويشتاقه أو يكر هه » ويؤثره أو يحتنبه » وبها تكون البغضة والمحبة والصداقة والعداوة 
والحوف والأمن والغضب والرضا والشهوة والرحمة وسائر عوارض النفس . 


بعضها إلى بعضء وتفصل بعضها عن بعض في اليقظة والنومء تركيبات ممتلفة بعضها 
صادق وبعضها كاذب ءوها مع ذلك إدراك إلنافع والضار واللذيذ والمؤذي دون ابلحميل 
والقبيح من الافعال والاخلاق . 

والحساسة بين أمرها وهي الي تدرك المحسوسات بالحواس الخمس المعروفة 
عند الجميع وتدرك اللملذ والمؤذي» ولا تمي الضار والنافم ولا الجميل والقبيح . 

وأما الحيوان الغير الناطق فبعضه نوجد له القوى الثلاث الباقية درن الناطقة » والقوة 
المتخيلة فيه تقوم مقام القوة الناطثة 5 الحيوان الناطق : وبعضه يوسجد له القوة 
الحساسة والقوة التزوعية فقط(١)‏ . 

- ماهية النفس . 

وللانسان من جملة الحيوان خواص بأن له نفساً تظهر منها قرى بها تفعل أفعالها 
بالآلات الحسمانية» وله زيادة قوة بان يفعل لا بآلة جسمانية» ونلك قوة العقل . 

ومن تلك القوى: الغاذية؛ والمربية» والمولدة» ولكل واحدة من هذه قوة تُخْدمها 
ومن قواها المدركة : القوى الظاهرة كالاحساس » والباطنة كالمتتخيلة ‏ والوهم » والذا كرة 
والمفكرة ؛ والقوى المحركة الشهوانية والغضبية الي ترك الأعضاء . 

وكل واحدة من هذه القوى الي ذكرناها تفعل بآلة ولا يمكن الا كذلك » وليس 
ولا واحدة من هذه القوى بمفارقة . 

٠ السياسات المدنية » ص : 14 هم‎ ١ 


م1 


ومن هذه القوىالعقل العملي؛ وهوالذي يستنبط ما يحب فعله من الاعمال الانسانية» 
ومن قوى النفس » العقل العلمي» وهو الذى به يتم جوهر النفس ويصير جوهراً عقلياً 
بالفعل . وهذا العقل مراتب : يكون مرة عقلا” هيولانياٌ ومرة عقلا بالملكة»ومرة 
عقلا” مستفاداً . 


وهذه القوى الي تدرك المعقولاات جوهر سيط ؛ وليس بجسم 2 ولا حرج من 
اقوة إلى الفعل » ولا يصير عقلا” تاماً إلا لسبب عقل مفارق » وهو العمل الفعال 
الذي يرجه إلى الفعل. ولا يحوز أن تكون المعقوللات منحصرة قي شى ء متجزريء 
أو ذي وضع : ١‏ 

وهو مفارق للمادة يبقى بعد موت البدن » وليس فيه قوة قبول الفساد . وهو 
جوهر أحدي» وهو الانسان على الحقيقة . وله قوى تنبث منه في الاعضاء»ء وظهوره 
من واهب. الصور يكون عند ظهور الشيء الصالح لقبوله وهو البدن » فحينئذ 
يستحق الظهور . وذلك الشيء هو اللحسد ء والروح الكائن في ضمن القلب من أجزاء 
البدن؛ وهو الموضوع الاول للنفس . 


ولا بحوز وجود النفس فل البدذ "ا يقول افلاطون » ولا يجوز انتقال النفس 


والنفئس بعل موث البدن سعادات وشقاوات 5 وهذه الاحوال متشاونة النموس 
وهي أمور لما مستحقة » وذلك لما بالوجوب والعدل . كا يكون إنسان يحسن 
بتدبير صحة البدن فمن تلك ابحهة يأتي مرض بدنه. والتوفيق في الامور بيد الله تعالى 

وكل ميسر لما خلق له . 
4 


وعناية الله تعالى مميطة يجميع الأشياء ومتصلة بكل أحد .. وكل كالن فبقضائه 
وقدرط؟! والشرور أيضا بقدره وقضائه ٠‏ لآن الشرور على سبيل التبع للأشياء الي 
١‏ - الوضع هيئة عارضة للشيء بسبب نسبتين » نسبة أجزائه بعضها الى بعض ونسبة اجزائه إلى الامور 
الحارجة عنه كالقيام والقعود . 
؟ - القضاء هو الحكم الالحي في أعيان الموجودات على ما هي عليه من الاحوال الحارية في الأزل الى الأبد . 
خروجاً مطابقاً للقضاء . 
1١84‏ 


لا بد لها من الشر » والشرور واصلة إلى الكائنات الفاسدات . 


ْ وتلك الشرور محمودة على طريق العرض إذ لو لم تكن تلك الشرور لم تكن 
اخيرات الكثيرة دائمة . وان فات اير الكثير الذي يصل إلى ذلك الشيء لاجل 
اليسير من الشر الذي لا بد منه كان الشر حيتئذ أكثر() , 


ه - القول في القوة الناطقة وكيف تعقل وما سبب ذلك . 


ويبقى بعد ذلك أن ترتسم في الناطقة رسوم أصئاف المعفولات . والمعقولات الي 
شأنما أن تر تسم في القوة الناطقة , منها المعقولات الي هي في جواهرها عقول بالفعل 
ومعقولات بالفعل » وهي الأشياء البريئة من المادة » ومنها المعقولات الي ليست 
جواهرها معقولة بالفعل مث لالحجارة والنبات »وباالحملة كل ما لهو جسم أو في جسم 
ذي مادة » والمادة نفسها وكل شبىء قوامه بها » فان هذه ليست عقولا بالفعل ولا 
معقولات بالفعل . واما العقل الانساني الذي يحصل له بالطبع في أول امره فائه هيئة 
ما في مادة معدة لان تقبل رسوم المعقولات » فهي بالقوة عقل وعقل هيولاني » 
وهي أيضاً بالقوة معقولة : وسائر الاشياء الي فى مادة » أو هي مادة أو ذوات 
مادة: فليست هي عقولا" لا بالفعل ولا بالقوة» ولكنها معقولات بالقوة» ويمكن أن 
نصير معقولات بالفعل » وليس في جواهرها كفاية في أن نصير من تلقاء نفسها 
معقولات بالفعل » ولا أيضاً في القرة الناطقة» ولا فيما أعطى الطبع كفاية في أن 
تصير من تلقاء نفسها عقلا" بالفعل » بل تحتاج أن تصير عقلا” بالفعل إلى شي ء 
آخر ينقلها من القوة إلى الفعل » وأنما تصير عقّلا بالفعل إذا حصلت فيها المعقولات . 


وتصير المعقولات الي بالقوة معقولات بالفعل إذا حصلت معقولة للعقل بالفعل » 
وهي تحتاج إلىمشيء آغخر ينقلها منالقوة إلى أيصير ها بالفعل: والفاعل الذي ينقلها من 
القوة إلى الفعل هو ذَاظَ؟ما جوهره عقل ما بالفعسل ومفارق للمادة » فان ذلك 
العقل يعطي العّل الهيولاني الذي هو بالقوة عمّل » شيئاً ما بمنزلة الضوء الذي تعطيه 
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الشمس البصر ؛ لان متزلته من العقّل الهيولاني منزلة الشمس من البصر . . . وفعل 
هذا العّل المفارق في العقل الهيولاني شبيه قعل الشمس في البصر ٠‏ فلذْلكِ سمي 
العقل الفعال . ومرتبته من الأشياء المفارقة الي ذكرت من دون السبب الاول المرتبة 
العاشرة. ويُسمَى العقل الميولاني العقل المنفعل . وإذا حصل ني القوة الناطقة عن 
لعل الفعال ذلك الشيء الذي متزلته منها مترلة الضوء من البصر حصلت المحسوسات 
حينئذ عن الي هي محفوظة في القَوة المتخيلة معقولات ثبي القّوة الناطقة ؛ وتلك هي 
المعقولات الاولى الى هي مشيركة لجميع الناس,مثل أن الكل أعظم من الخرء . 
وان المقاعير المساوية للثبيء الواحد متساوية )١(‏ . 


5 القول في الرحي : 

وذلك أن القوة المتخيلة إذا كانت ني انسان ما قوية كاملة جداً . وكانت المحسوسات 
الواردة غليها منخارج لا تستولي عليها استيلاء يستغرقها بأسرها ولا يستخدمها 
لقوة الناطقة » بل كان فيها مع اشتغاها بين فضل كثير تفعل به أيضاً أفعاها الي 
نخصهاءوكانت حالما عند اشتغاحا ببذين في 0 اليقفلة مثل حالما عند للها مذها 
قي وقت النوم » وكثير هن هذه الي : العقل الفعال فتتخيلها القوهٌ 
المتخيلة بما نحاكيها من المحسوسات اه تلك المتخيلة تعود فير تسمم. في الهوة 
الحاسة . فاذا حصلت رسومها بي الحاسة الدع انفعلت عن تلك الرسوم القوة 
الباصرة» فارتسمت فيها تلك فيحصلعما في القوةالباصرة منها رسوم تلك في الهواء 
المضيء المواصل للبصر المنحاز بشعاع البصر . فاذا حصلت تلك الرسوم في الهواء 
عاد ما في المواء فيرتسم من رأس في القوة الباصرة التي في العين » وينعكس ذلك 
إلى الحاس المشير ك وإلى القوة المتخيلة » ولآن هذه كلها متصلة بعضها ببعض فيصير 
نا أعطاه العمل الفعال من ذلك مرئياً للانسان . 


فاذا اتفق أن كانت الي حاكت بها القوة المتخيلة تلك الأشياء » ممسوسات في نبايةا يمال 





ها 


والكمالءقال الذي يرى ذلك ان لله عظمة جليلة عجيبة » ورأى أشياء عجيبة لا يمكن 
وجود شيء منها في سائر الموجودات أصلا . ولا يمننع إذا بلغت قوة الانسان 
المتخيلة نباية الكمال أن يقبل في يقظته عن العقل الفعال اللزئيات الحاضرة 
والمستقبلة أو محاكياتها من المحسوسات » ويقبل محاكيات المعقولات المفارقة وسائر 
الموجودات الشريفة ويركهاء فيكون له بما قبله من المعقولات ثبوة بالاشياء الالهية » 
فهذا هو أكل المراتب الي تنتهي اليها القوة المنخيلة؛وا كل المرائب الي يبلغها 
الانسان بقوته المتخيلة (1) , 


- نظرية الفيض : 

ولكل موجود من وجوده قسم ومرتبة مفردة . ووجود الأشياء عنه لا عن جهة 
قصد منه يشبه قصودنا » ولا يكون له قصد الأشياء » ولا صدرت الأشياء عنه على 
سبيل الطبل'من دون أن يكون له معرفة ورضاء بصدورها وحصوهاءواتما ظهرت 
الأشياء عنه لكونه عالاً بذاته » وبانه مبدأ لنظام الخير في الوجود على ما يجب أن 
يكون غليه » فإذن علمه علة لوجود الشيء الذي يعلمه : وعلته للأشباة ليس بعلم 
زمالي : : وهو علة لوجود جميع الاشياء؛ يمعى أنه د يعطيها الوجود الابديا” ويدفع 
عنها العدم مطلقاً ٠‏ لا ععبى معطي وخرذا رذ بل كنا معدومةءوهو علة 
المبدع الأول . والابداع هو حفظ ادامة وجود الشيء الذي ليس وجوده لذاته 
ادامة لا تنصل بشيء من العلل غير ذات المبدع . ونسبة جميع الاشياء اليه من حيث 
أنه مبدعها:أو هو الذي ليس بينه وبين مبدعها واسطة وبوساطته تكون علة الاشياء 
الأخر - نسبة واحدة . وهو الذي ليس لافعاله لميئّة ولا يفعل ما يفعله لشبيء آخخر . 


واول المبدعات عنه شيء واحد بالعدد : وهو العقل الأول . ويحصل في المبدع 
الأول الكثرة بالعرض - لأنه ممكن الوجود بذاته واجب الوجود بالأول» ولآنه يعلم ش 
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في ازمنة غير متناهية في جاتب الماغي . 
١و!‏ 


ذاته ويعلم الأول . وليست للكثرة الي فيه من الأول » لان امكان الوجود هو 
لذاته » وله من الأول وجوب الوجود . 


ويحصل منالعقل الأولءلانه واجب الوجود وعالم بالآول»عقل آخر » ولا يكون 
فيه كثرة إلا بالوجه الذي ذكرناه . ويحصل من ذلك العقل الاول بانه ممكن الوجود 
وبأنه يعلم ذاته الفلك الاعلى بمادته وصورته الي هي النفس » والمراد بهذا ان هذين 
الشيئين يصيران سبب شيئين أعني الفلك والنفس . 


ويحصل من العقل الثاللي عقل آخر وفلك آخر نمت الفيك الاعلى 0 وائما حصل منه 
ذلك لأن الكثرة حاصلة فيه بالعرض "ا ذكرناه بدءاً في العقل الأول . 


وعلى هذا يحصل عفل وفلك من عمل » ونحن لا نعلم كية هذه العقول والافلاك 
إلا على طريق الحملة » إلى أن تنتهي العققول الفعالة إلى عقل فعال مجرد من المادة؛ 
وهناك يم عدد الافلاك » وليس حصول هذه ااعذول بعضها من بعض متساسلاة 
بلا نباية؛ وهذه العقول عْتلفة الانواع » كل واحد منها نوع على حدة . والعقل الاخير 
منها سبب وجود الانفس الارضية من وجه. وسبب وجود الاركان الاربعة بوساطة 
الافلاك من وجه آخر )00, 


8 -المدينة الفاضلة تشبه البدن التام 'الصحيح : 


المدينة الفاضلة تشيه اليدن التام الصحيح الذي تتعاون اعضاؤه كلها على نتمم 
حياة الحيوان» وعلى حفظها عليه. وكما ان البدن اعضاؤه مختلفة متفاضلة الفطرة 
والتقوىء وفيها عضو واحد رئيس » وهو القاب» واعضاؤه ثقر ب مراتبها من ذلك 
الرئيس ٠‏ وكل واحد منها جعلت فيه بالطبع قوة يفعل بها فعله ابتغاء لما هو 
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بالطبع غرض ذلك العضو الرئيس» واعضاء أخر فيها قوى تفعل أفعاها على حسب 
أغراض هذه الي ليس بينها وبين الرئيس واسطة » فهذه في الرتبة الثانية » واعضاء 
أخخر تفعل الافعال على حسب اغراض هؤلاء الذين في هذه المرتبة الثانية» ثم هكذا 
إلى أن نتتهي إلى أعضاء تخدم ولا ترئس أصلا . كذلك المدينة أجز اؤها ممتلفة الفطرة 
متفاضلة الحيئات » وفيها انسان هو رئيس » وأخر يقرب مراتبها من الرئيس » 
وفي كل واحد منها هيئة وملك ةلمعل بها فعلاً يقتضي به ما هو مقصود ذلك 
الرئيس . وهؤلاء هم أولو المراتب الأولى . ودون هؤلاء قوم يفعلون الافعال على 
حسب أغراض هؤلاء » وهؤلاء هم في الرتبة الثانية » ودون هؤلاء آيضاً من يفعل 
الافعال على حسب أغراض هؤلاء . ثم هكذا تترتب أجزاء المدينة إلى أن تنتهي 
إلى اخر يفعلون أفعالهم على حسب أغراضهم » فيكون هؤلاء هم الذين بمخدمون 
ولا يُخدمون : ويكونون في أدنى المراتب » ويكونون هم الأسفلين . 


غير أن اعضاء البدن طبيعية » واطيئات الي لها قوى طبيعية . وأجزاء المدينة 
وان كانوا طبيعيين» فإن الميئات والملكات الي يفعلون بها أفعالهم للمدينة ليست 
طبيعية » بل ارادية . على ان اجزاء المدينة مفطورون بالطيع بفطر متفاضلة يصلح 
بها انسان (لانسان) لشيء دون شيء؛ غير أنهم ليسوا أجزاء المدينة بالفطر الي لهم 
وحدها . بل بالملكات الارادية الى تحصل لما. وهى الصناعات وما شاكلهاء والقوى 
اني هي أعضاء البدن بالطبع ٠»‏ فإن نظائرها في أجزاء الملتينة ملكات وهيئات إرادية (5). 


ه ‏ الأشياء المشتركة لأهل المدينة الفاضلة 


فأما الاشياء المشتركة لاهل المدينة الفاضلة فهي أشياءء أوها معرفة السبب الأول 
وجميع ما يوصف به ٠‏ ثم الأشياء المفارقة للمادة وما يوصف به كل واحد منها بم 
يخصه من الصفات والمرتبة» إلى أن تنتهي من المفارقة إلى العمّل الفعالء وفعل كل 
وإحد منهاء ثم ابلدواهر السماوية وما يوصف به كل واحد منهاء ثم الاجسام الطبيعية 
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البي نحتهاء كيف تتكون وتفسدء وان ما يجري فيها يجري على احكام واتقان وعناية 
وعدل وحكمةء والما لا أهمال فيها ولا نقص ولا جور ولا بوجه من الوجوهء 
ثم كون الانسان : وكيف تحدث قوى النفس ٠‏ وكيف يفيض عليها العقل الفعال 
الضوء حتى نحصل المعقولات الاولى والارادة والاختيار » م الرئيس الاول وكيف 
يكون الوحي » ثم الرؤساء الذين ينبغي أن يخلفوه إذا لم يكن هو في وقت من الاوقات » 
ثم المدينة وأهلها والسعادة الي تصير اليها أنفسهم » والمدن المضادة لما وما تؤول 
اليه أنفسهم بعد الموت: اما بعضهم إلى الشقاءء واما بعضهم إلى العدم. ثم الأمم 
الفاضلة والأمم المضادة لها . 

وهذه الأشياء تعرف باحد وجهين : إما انار نسم و لوهم كا عي أموعودة + 
واما أن ترتسم فيها بالمناسبة فقيل وذلك أن يحصل في نفوسهم مثالاتما الي 
نحاكيها » فحكماء المدينة الفاضلة هم الذين يعر فون هذه ببراهين وببصائر أنفسهم . 
ومن بل الحكماء يعرفون هذه على ما هي عليه موجودة ببصائر الحكماء» اتباعا لهم 
وتصديقاً لحم» وثقة بهم. والباقون منهم يعرغو ما بالمثالات البي تحاكيهاء لأنهم لا هيئة 
في اذهام لتفهمها على ما هي موجودة اما بالطبع واما بالعادة. وكلتاهما معرفتان» 
الا ان اللي للحكيم أفضل لا محالة. والذين يعرفوما بالمثالات الي محاكيها» بعضهم 
يعرفونها بمثالات قريبة منها » وبعضهم عثالات أبعد قليلا » وبعضهم مثالات 
أبعد من تلك ٠‏ وبعضهم عثالات بعيدة جدا . وتحاكي هذه الأشياء لكل أمة ولأهل 
كل مدينة بالمثالات الي عندهم الأعرف فالاعرف . وربما اختلف عند ايم اما 
واس يه ا هذه لكل أمة بغير الامور الي تحاكي بها الامة الأخرى. 
فلذلك يمكن أن يكون أمم فاضلة ومدن فاضلة تختلف مثلهم: فهم كلهم يؤمون 
سعادة واحدة بعينها ومقاصد واحدة بأعيائها(1) . 


٠‏ -القول في آراء أهل المدن الجحاهلة والضالة 
والمدن الجاهلة والضالة إنما تحدث مبى كانت الملة مبنية على بعض الآراء القدعة 
الفاسدة . منها ان ا انا نرى ى الموجودات الي نشاهدها متضادة » وكل واحد 
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منها يلتمس إبطال الآخرء ونرى كل واحد منهاء إذا حصل موجوداً: أعطي مع 
وجوده شيئاً بحفظ به وجوده من البطلان؛ وشيئاً يدفع به عن ذاته فعل ضدهء 
ويجوز به ذائه عن ضده؛ وشيئاً يبطل به ضدهء ويفعل منه جسماً شبيهاً به في النوع . 
وشيئاً يقتدر به على أن يستخدم سائر الأشياء فيما هو نافع في أفضل وجوده وني 
دوام وجوده . 


وفي كثير منها جعل له ما يقهر به كل ما يمتنع عليه» وجعل كل ضد من كل 
ضد ومن كل ها سواه يبذه الحال » ححى مخيل لنا أن كل واحد منها هو الذي 
قصد , أو أن يجاز له وحده أفضل الوجود دون غيره » فلذلك جعل له كل ما 
يبطل به كل ما كان ضارا له وغير نافع لهء وجعل له.ما يستخدم به ما ينفعه في 
وجوده الافضل . فانا نرى كثيراً من اللبيوان يثب على كثير من باقيها : فيلتمس 
افسادها وابطاها من غير أن ينتفع بشيء من ذلك نفع يظهر ١‏ كأنه قد طبع على أن 
لا يكون موجود ثي العالم غيره ٠‏ أو أن وجود كل ما سواه ضار له » على أن جعل 
وجود غيره ضاراً له» وان لم يكن منه شيء آخخرعلى أنه موجود فقط. ثم ان كل واحد 
منهما : ان لم يرم ذلك؛ التمس أن يستعبد غيره فيما ينفعه» وجعل كل نوع من كل 
نوع بهذه الحال . وفي كثير منها جعل كل شخص من كل شخص في نوعه 
بهذه الحال . ثم جعلت هذه الموجودات ان تتغالب وتتهارج . فالاقهر منها للا 
سواه يكون أتم وجوداً . والغالب ابداً إما أن يبطل بعضه . لانه في طباعه ان وجود 
ذلك النثني ء نقص ومضرة في وجوده هو » واما أن يستخدم بعضاً و يستعيده لانه 
يرى في ذلك الشيء أن وجوده لأجله هو. ويرى أشياء تجري على غير نظام» ويرى 
مراتب الموجودات غير محفوظة» ويرى أموراً تلحق كل واحد على غير استثهال منه 
لا يلحقه من وجوده . لا وجود لنفسها . هذا وشبهه هو الذي يظهر بي الموجودات 
الني نشاهدها ونعرفها . فقال قوم بعد ذلك أن هذه الحال طبيعة الموجودات وهذه 
فطرتها ».والبي تفعلها الاجسام الطبيعية بطبائعها هي الي ينبغي أن تفعلها الحيوانات 
المختارة باختيارامها وارادتما والمروية برويتها » ولذلك رأوا ان المدن ينبغي أن نكون 
متغالبة متهارجة لا مر اتب فيها ولا نظام» ولا استئهال يختض به أحد دون أحد لكرامة 
أو لشيء آخمر » وان يكون كل انسان متوحداً بكل خير هو له وان يلتمس أن 
يغالب غيره في كل خير هو لغيره : وان الانسان الاقهر لكل ما يناوئه هو الاسعد . 
ثم تحدث من هذه آراء كثيرة في المدن من آراء الشاهلية . فقوم رأوا ذلك أنه لا 
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تحاب ولا ارتباط » لا بالطبع ولا بالارادةء وانه ينبغي أن ينقص كل انسان كل 
انسان » وان ينافر كل واحد كل واحد » ولا يرتبط اثنان إلا عند الضرورة » 
ولا يأتلفان إلا عند الحاجة . ثم يكون اجتماعهما على ما يجتمعان عليه بأن يكون 
أحدهما القاهر والآخر مقهوراً » وان اضطرا لأجل شيء وارد من خارج أن 
يجتمعا ويأتلفا فينبغي أن يكون ذلك ريث"الحاجة » وما دام الوارد من خارج 
يضطرهما إلى ذلك» فإذا زال فينبغى أن يتنافرا ويفترقاء وهذا هو الداء السبعى من 
آراء الانسانية(؟) . : ١‏ 


ا من لذ نا ا 


. -الريث مقدار المهلة من الزمن‎ ١ 


؟ آراء أهل المدينة الفاضلة » ص : 8-1155؟١‏ 





كوا 


المصَاددَ 


١8/5 ابن الي اصيبعة » عيون الانباء في طبقات الاظباء . القاهرة‎ ١ 

؟ ابن شخلكان ». وفيات الاعيان » طبعة دي سلان » باريس ١81/١‏ 

م عبد الحادي أبو ريده » رسائل الكندي الفلسفية » القاهرة ١4545‏ 

- صليبا ( جميل )» من افلاطون إلى ابن سينا » الطبعة الرابعة » بيروت 1915575 
0 مصطفى عبد الرازق » فيلسوف العرب والمعلم الثاني » القاهرة 1١9448‏ 


. فرح ( الاب الياس ) » الفاراني » ١5177‏ 

7 عباس محمود » الفاراني » من سلسلة اعلام الاسلام » القاهرة 

./ جروا رات حو ابم ما حر و 1 
4 قاسم ( محمود ) ٠‏ في النفس والعقل لفلاسفة الاغريق والاسلام . القاهرة 


. 
٠‏ - كوربان ( هنري ) » تاريخ الفلسفة الاسلامية » بيروت ١5516‏ 
١١‏ دي بور » تاريخ الفلسفة في الاسلام » القاهرة ١35176‏ 
١‏ فاخوري ( حنا ) » الحر ( خليل ) » تاريخ الفلسفة العربية » يروت لمهؤوا 


تطة[ة1”! عل عتلفمماء رعصظ فصول ,تطوعة7-لى نسددةك؟ عل فنضدن) - 1 

رطع مسللمقططة ‏ عطعءمتطدمده عام و'تطوعكلة ,(.ع7) عتساعلاط - 2 
,189 سعلاعا 

اناوتطدهدهاقطم عامءة ”1 فصعل أطدعة1-لة "0 ععذام هآ ,( .15 )“نم2501 - 3 
4 معد رعستق ص لتاقتائط 

7 قمعدط بعلو غنلم م عدممنكا'! محل عطدعة عتطممكملتطم هآ ,رتتلهن0) - 4 

,1998 تطدمعمائطام واتطدعةءلى ,( معطم8ه ) ل«مصسسسآط - 5 

11 كتعمد .آود »56 ,سداد "1 6 للناءقدعم قع1 باستلة17؟ عل وعد - 6 
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موصضوقات_الانشارا لفلستق 


١‏ ها المركز الحاص الذي يشغله الفاراني في تاريخ الفلسفة الاسلامية ؟ أوضح ذلك 
على أساس القضايا الي مهد بها السبيل لمن جاء بعده . 
(دورة 5هؤ9١ا)‏ 


؟ - يذهب بعضهم إلى القول أن ٠‏ آراء أهل المديئة الفاضلة » كتاب سيابي 
ويذهب آخرون إلى القول أنه مصنف فلسفي نظري بحت ء ما موقفك 
من هذين الرأيين ؟ 


(دورة لاة9ا) 


لم وفق الفاراني بين افلاطون وآرسطو وكيف » وهل نجح في مهمته ؟ 
( الدورة الثانية /إا96١‏ ) 


4+ قيل : « حدد الفاراي السعادة والشقاء الخالدين » وعين مصاير النفوس 


البشرية » فأغضب الدين وم برض الفلسفة » ما معبى هذا القؤل. وما هي 


) ١551١ الدورة الاولى‎ ١ 


ه يقول الفارابي في المديئة الفاضلة : فهذا هو الرئيس الذي لا يرئسه انسان 
آخر أصلا” » وهو الامام » وهو الرئيس الاول للمديئة الفاضلة . وهو رئيس 
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الامة الفاضلة » ورئيس اللمعمورة » من الارض كلها ؛ ولا يمكن أن تصير 
هذه الخال إلا لمن أجتمعت فيه بالطبع اثنتا عشرة خصلة قد فطر عليها . . 


أذكر ما تعرفه من هذه الحصال موضيتحا الغاية منها في المجتمع الفاضل ع 
ومبينآً من بعد كيف أكد الفاراني وبين أن قيام المجتمع الفاضل يتعلق 
بوجود هذا الرئيس . 

) ١9517 الدورة الاولى‎ ١ 


5 يقول الفاراني : « وكل واحد من الناس مفطور على أنه محتاج في قوامه 
وي أن يبلغ أفضل كالانه إلى اشياء كثيرة لا بمكنه أن يقوم بها كلها وحده » 
بل يحتاج إلى قوم يقوم له كل واحن منهم بشيء ما يحتاج اليه»ء وكل واحد 
من كل واحد ببذه الحال . فلذلك لا بمكن أن يكون الانسان ينال الكمال 
الذي لاجله جعلت له الفطرة الطبيعية الا باجتماعات جماعة كثيرة متعاونين » 
يقوم كل واحد لكل واحد ببعض ما يحتاج اليه في قوامه» فيجتمع ما يقوم به جملة 
الجماعة لكل واحد جميع ما يحتاج اليه في قوامهء وي أن يبلغ الكمال. وهذا 
كثرت اشخاص الانسان فحصلوا في المعمورة من الارض ٠‏ فحدثت 
منها الاجتماعات الانسانية ») 


بين مقصد الفار الي في هذا القول وحاول من بعد حسب نصوص المدينة الفاضلة :. 
ذكر انواع الاجتماعات الانسائية وخصائصها . 


عرض رأي أي نصر في رئيس المدينة وأشهر الميزات الي نحل شخصيته . 
(١‏ الدورة الاولى ١51514‏ ) 


14 


يذهب الفاراني إلى أن تنوع اللحاجات البشرية يخم على الانسان أن يتآلف 
مع الآخخرين فيقيموا المجتمع بنيانه ويتعاونوا في كل ما يحتاجون اليه من 
مقومات الحياة . 


أ - فما أنواع المجتمعات الى يعتقد إمكان ظهورها ؟ 
ب وما خصائص المدينة الفاضلة الي يؤثرها على سواها ؟ 


ج - وما ميزات الرئيس الذي لا تقوم المديئة الفاضلة إلا بوجوده أو بوجود 
تقيد بالمخطط » ومثّل لا تقول باشارات واضحة إلى 'مضمون كتاب 
آراء أهل المدينة الفاضلة . 
( الدورة الاولى ١959‏ ) 
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حاته وآثاره 


١‏ مولدة ونشأنه 


ولد الشيخ الرئيس أبو علي الحسين بن عبد الله بن الحسن بن علي بن سينا سنة 8/٠‏ هم 
مم في قرية ( أفشنة)بالقرب من بخارى » وكان أبوه » رجلا" فارسباً من أهل 
(بلخ)» قدم يخاري في أيام نوح بن منصور الساماني » فولاه هذا الأمير ادارةبعض 
الاعمال المالية في قضاء ( خرميئن ) . ولم يلبث هذا الرجل طويلا” حى تزوج من 
قرية ( أفشنة ) بامرأة اسمها (ستارة)ء ولدت له ولمدين أحدهما الحسين والآخر 
الحسن. ويظهر من سيرة ابن سينا الي كتبها بنفسهء وا كلها تلميذه أبو عبيد الكوزجاني 
ان اسرته انتقات بعد ذلك إلى يخارى » واستقرت فيها . وان ثقافة الفياسرف الصغير 
اقتصرت في بادىء الأمر على حفظ القرآن » ودراسة ما يلزم لفهمه من علرم 
الغة والأدب » إلا" ان نبوغ ابن سينا المبكرء وهو في العاشرة من سنهءحمل والده 
على العناية با“مال ثقافته ٠»‏ فوجهه إلى اسماعيل الزاهد لتعلم الفقه » وإلى رجل يبيع 
البقل لتعلم حساب المند . واتفق بعد ذلك أن جاء إلى بمخارى أبو عبد الله النائلي 
الملقب بالمتملسف ٠‏ فأنزله والد .ان سينا في بيته رجاء أن يقوم بتعليم ولده؛ فدرس 
عليه ابن سينا كتاب ايساغوجى » وكتاب اقليدس . ولما كان هذا الاستاذ المتفلسف 
ضعيفا في المنطق والرياضيات؛تولى ابن سينا حل ما بقي من مسائل هذه العلوم بنفسهء 
ثم قرأ بعد ذلك فن الطب فبرز فيه » وانفتحت عايه أبواب المعابلنات المقتبسة من 
التجربة »2 وهولم يجاوز السادسة عشرة من سئه . وكان خلال دراسته الطب يعود 
بنفسه إلى العلوم العقلية ليشفي غليله منها » فأحكم علم المنطق» والعلم الطبيعي؛ 
والعلم الرياضي »؛ 5 عدل إلى العلم الال مي» فوجدهء كما يقول» من العلوم الصعبة 


ونين 


قال : « أعدت قراءة كتاب ما بعد الطبيعة اربعين مرة حتى صار لي محفوظا وانا 
مع ذلك لا أفهمه » » فلما حفر ف يوم من الايام وقت العصر في الوراقين عرض عليه 
دلاّل كتابا لاني نصر الفارابي في أغراض كتاب ما بعد الطبيعة » فابتاعه بعد امتناع » 
ورجع إلى بيتهء واسرع قراءته؛ فانفتحت عليه في الوقت أغراض ذلك الكتاب . 


وما أن بلغ ابن سينا الثامنة عشرة من سنه حبى كان قد احاط يجميع علوم زماته 
من القرآن إلى التفسير » والادب » واللغة » والفقه ء والحساب » والمئدسة : 
والمنطق ؛ والطبء والكلام» والفلسفةء وهي كما ترون علوم متنوعة بعضها يربطه بعالم 
السماء ٠‏ وبعضها يربطه بعالم الارض . 


وتدل' ظروف دراسة ابن سينا على أنه لم يقتصر على تعلدّم العلوم النقلية بل تعلم معها 
جميع العلوم العقلية المستمدة من الترجمات اليونانية . ولعل لنشأة هذا الفيلسوف في بيئة 
اسماعيلية تأثيرا في تكوينه العقلي » فقد صرح هو نفسه بأن أباه كان ممن لبوا دعوة 
الفاطميين ٠»‏ وانه كان يناقش أصحابه في القضايا الاسماعيلية على مسمع من و لديه . 
فكان ابن سينا يسمع أقوالهم ومذاكراهم» فيففهم ما يقولونه في العقل والنفس من غير 
أن تقبله نفسهء وهو وإن كان لم يعتنق مذهب الاسماعيليئين: الاانه لم يسلم من التأثر 
به ء حى تعود منذ الصغر شهود تضارب الاراء وتنازع العقائد . 


وهناك تناقض يلفت النظر في سلوك ابن سينا الصغير . وهو أنه كان كلما تعذار عليه 
فهم نصء «أو تحير بي مسألة » وم يظفر بالحد الاوسط ف قياس : تردد إلى الخامع » وصلى 
وابتهل إلى مبدع الكون: حبى يفتح له المغلق والمتعسره؛ ثم كان؛ إلى جانب ذلك» إذا 
أطال القراءة في الليل؛ فخاف غلبة النوم. أو شعر بضعف: عدل إلى شرب قدح من 
الحمر ليستعيد به قوته . وفي جمع اءن سينا بين الصلاة والشراب على هذا النحو 
تناقض لا يمكن تفسيره إلا بما كانت تتميز به أسرته من الميل إلى الدرية والتسامح . 


ونا أعان ابن سيناعلى ! قال ثقافته ان نوح بن منصور أصيب بمرض عضال حار فيه 
الاطباء » فعالحه ابن سينا » وشفاه من مرضه؛ فعظم عنده ؛ فسأله ابن سينا أن يأذن له 
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ونعتقد أن بعض هذه الكتب لم يكن منقولا” من اليونانية؛ لآن ابن سينا يصرح ي 
نطق منطق المشرقيين بأنه لا يبعد أن يكون قد وقع اليه من غير جهة اليونانين علوم . 
وقد ذكر ابن خلكان ان هذه المكتبة قد أحرقت بعد ذلك ؛ وان ابن سينا قد انهم باحراقها 
لينفرد عر فة ما حصل منها وينسبه إلى نفسه. ا ا 
عن الصدق الا أنه يدل على كل حال على مبلغ ما ظفر به ابن سينا في هذه المكتبة من 
العلوم الي لم تفع لغيره . وقد فرغ من هذه العلوم كلها وهو في ريعان الحداثة . 
وهو ب ذلك يقول : كنت اذ ذاك للعلم أحفظ ولكنه البوم معي أنضج» والا فالعلم 
واحد لم يتجدد لي بعده شيء. وليس في هذا القول ما يدل على نوقف ابن سينا عن 
تنمية ثقافته : وانما فيه اشارة إلى أن العلوم الي حمظهاني ربعان حداثته ظلت راسخة 
في ذهنه حتى زمان نضجه . والدليل على ذلك أنه لما بدأ بتأليف الكتب كان يكتب 
رؤوس المسائل كاها بلا كتاب خضره: ولا أصل يرجع اليه» بل من -حفظه وعن 

ظهر قلبه » يكتب كل يوم خمسين ورقة . 


؟ ‏ حياته العملية 


بدأ ابن سينا حياته العملية ممارسة الطب في بخارى . فعالج كثيراً من المرضى 
و اشتهر بين الاطباء 3 حى دع إلى معاخة وح 231 منصور : 


وما بلغ الحادية والعشربن من سنه توق والده: واضطر بت أمور الدولة السامائية: فرحل 
عن بمخارى إلى كر كانج (وهي ميناء خيوه عاصمة نخحوارزم)؛ فاجتمع فيها بالوزير 
الي الحسين السهلى الذي كان بحب الفلسفة » ويعطف على المشتغلين بهاء فقدمه هذا 
الوزير إلى أمبر كركانج علي بن مأمونء فقرر له مشاهرة تقوم به. وطابت لابن سينا 
الحياة في بلاط هذا الامير. لاجتماعه فيه بنخبة من العلماء كالبيروني. فيفل 
المسيحي ؛ وان ي الجير بن الحمار وعيرهم: فأقام في كركانج مدة عشر سنوات» إلا أنه 
اضطر بعد ذلك إلى الرحيل عنها إلى جرجان . 


أقام ابن سينا في جرجان مدة سنتين أو ثلاث سئوات اجتمع خلاها أي عبيد 


1ن 


الحوزجاني الذي لزمه» وكتب القسم الآخير من سيرتهء كما اجتمع فيها أيضاً بأني محمد 
الشيرازي الذي ابتاع له داراً جعلها مركزاً للتدريس. والتأليف. ولسنا نعرف عن حياة 
الفيلسوف شيئاً في جرجان غير اشتغاله بالدراسةء فقد قرأ عليه تلميذه أبو عبيد 
الموزجاني بعض الكتب العلمية » وبدأ هو نفسه بتأليف كتاب القانون . 


ولا اضطربت الحياة في جرجان رحل ابن سينا عنها إلى الريء فأقام فيها مدة 
قصيرة » ثم رحل بعد ذلك إلى همذان» فأقام فيها مدة تسع سنوات . 


وهناك في همذان دعي إلى معالحة أميرها شمس الدوله » فلزمه في القصر أربعين 
يوماً حى شفاه من مرضهء وكان شفاؤه هذا سبباً في تعظيم ابن سينا في عينيه» فولاه 
الوزارة» وجعله من ندماثه . 


ويظهر أن ابن سينا الوزير كان شديدا على العسكرء فآشفقوا منه على أنفسهم , 
وثاروا عليه» وحيسوه» ونببوا أملاكه» وسألوا الأمير قتله» فأبى الأمير ذلك » وا كتفى 
بنفيه ارضاء هم ول مض عللى ذلك إلا القليل حبى عاودت الامير علته» فطلب ابن 
سينا واعتذر اليه و.اعاد اليه الوزارة . وقد وصف السمرقندي في كتاب ( جهار مقاله) 
حياة الوزير الفيلدوف» فقال : « كان يستيقظ قبل الفجر ليكتب بضع صحائف من 
الشفاء» ثم يستقبل عند الفجر تلاميذه للدراسة» سحى إذا نتشرت تباشير الصبح صلى 
مهم اماماً . وعند خروجه إلى الديوان كان يلقاه بالباب ألف من الفرسان » ومن 
بينهم وجوه الدولة وأصحاب الحاجات ٠‏ فيركب الوزير فرسه وحوله الحاشية؛ حتى 
يصل إلى مقر عمله فيمكث به إلى الظهر » ثم يعود إلى تناول طعام الغداء الذي كان 
يشاركه فيه خلق كثير ٠‏ ثم يتقيّل بعد ذلك طلباً للراحةء ثم يستيقظ فيؤدي صلاة 
العصر » وبعد ذلك يازم الآمير للمنادمة والمحادثة حهى يصلي المغرب 06. ويفيف 
تلميذه الموزجاني إلى ذلك أن طلبة العلم كانوا يجتمعون في داره كل ليلة» فيقرأ 
احدهم من الشفاء نوبة » والآخر من القانون نوبة » حتى إذا فرغوا من القراءة 
أحضر المغنون على اختلاف طبقاتهم» وميا مجلس الشراب بآلاته . 


ك5 


وظل ابن سينا على هذه الحال زمانآ حى أقيل من وزارته ؛ ولا توي شمس الدولة 
وخلفه ابنه سماء الدولة طلب الحيش من هذا الأمير الحديد أن يقلد ابن سينا الوزارة» 
فرفض ذلك واختار لنفسه وزيراً آخر ٠‏ فرأى ابن سينا أن بكاتب علاء الدولة 
أمير اصفهان طالباً اللجوء اليه فنمي ذلك إلى الوزير تاج الملك» فألقى القبض على 
ابن سيناء وسجنه في قلعة فردجان. ويشاء القدر بعد مرور أر بعة أشهر على حبس ابن 
سينا أن تقع حرب بين علاء الدولة أمير أصفهان وسماء الدولة أمير همذان» وأن 
يؤدي امبزام سماء الدولة إلى اطلاق سراح ابن سيناء وإلى سفره بعد ذلك إلى اصفهان 
متنكراً في زي الصوفية . 


ولا بلغ ابن سينا مدينة أصفهان استقبله أمير ها علاء الدولة استيقالا” حاراً وأدخله 
في خدمته» قاقام ابن سينا في مدينة أصفهان مدة ثلاث عشرة سنة» مكرما مبجلاء 
بحضر مجلس الأمير في ليالي الجمعات » ويناظر العلماء بين يديه » ويصحبه في 
حروبه » حى لقد امهم هذا الامير بالزندقة لملازمة ابن سينا جلسه . 


وكان ابن سينا قد أصيب بعرض القولنج وهو مع الأمير علاء الدولة في بعض 
حروبه» فحةن نفسه في يوم واحد ثماني مرات»؛ حى تقرحت بعض أمعائه» فلما 
اشتد عليه المرض أضطر إلى الرجوع إلى اصفهان اعالحة نفسه » وما أن ابل من 
مرضه قليلا” حتى عاد إلى حضور مجلس علاء الدولة» الا انهلم يُتحفظ» بل أكثر 
من التخليط في الشهوات. حتى عاودته علته » فكان بنتكس. ثم يبرأ في كل وقتء 
إل أن سار مع علاء الدولة إلى همذان في أحد حروبهء فعاودته العلة في الطريق » 
وأيقن أن العلاج لا يفي بدفع المرض ٠»‏ فأهمل مداواة نفسه واستسلم للقضاء » 
وأخذ يقول : ٠‏ المدبر الذي كان يدير بدني قد عجز عن التدبير . والآن فلا تنفع 
المعابلحه 1١7‏ , . ثم اغتسل وتاب وتصدق با معه على الفقراء ٠‏ ورد المظالم على 
من عرفهء واعتق مماليكه. وفارق لحياة سئة /47ه», وله من العمر سبعة وخمسون 
عاماً » هدفن بهمذان نحت السور من جانب القبلة » وقبره معروف . 


١‏ - ابن أبي أصيبعة ٠‏ عيون الاثباء » جزء ؟ ء ص هة 


001 


وقد هجاه أحد الشعراء يقوله . 


رأيت ابن سينا بعادي الرجال وبالحبس مات أنخحس الممات 


فلم يشف ما ناله بالشفا وم بنج من هوله بالنجاة 


2 1 1 


فكان خلال سني دراسته لا ينام ليلة بكاملها » حتى إذا غلبه النرم حلم بمسائل 
العلم باعيائهاء واتضحت له وجوهها في المنام . 


كان يقرأ الكتب بسرعة ويكتب المسائل بسرعة . وكانت طريقته في القراءة 
بعد تصفح كل كتاب أن يقصد المواضع الصعبة منهء فيدرك بسرعة رثبة صاحبه في 
العلم ودرجة فهمه . 


ولم يكن أعجب من سرعته في القراءة غير سرعته في التأليف . وكثيراً ما كان 
يكتب الرسالة في ليلة واحدة » أو يصئف الكتب في السجن », أو في السفر » أو في 
مجالس الشراب . 


وكان إلى جانب ذلك شديد الاعتداد بنفسه » شديد الشعور بقيمته الذاتية » 
والدليل على ذلك أنه كان يصف نفسه بالتقدم والبراعة في جميع العلوم. كقوله: 
ان الناتلي حذر والده من شغله بغير العلم لاعجابه بشدة ذكائه . وقوله : « وقد أتيت 
على القرآن وعل كثير من الأدب حبى كان يقضي مني العجب».؛ وقوله في علم 
الطب : « فلا جرم اني برزت في أقل مدة»ء حبى بدأ الفضلاء يقرأون علي علم الطب» 
وتعهدت المرضى ٠»‏ فائقتح عل من أبواب المعالحات المقتبسة من التجربة ما لا 
يوصف » وأنا مع ذلك اختلف إلى الفقه واناظر فيه » وانا بي هذا الوقت من ابناء 


سك عشرة سنئة ) . 
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وقوله 8 
مرة في مسألة من مسائل اللغة بين يدي علاء الدولة: وكان ابو منصور 
الحباي حاضراً » فالتفت إلى ابن سينا وقال له: انك فيلسوف وحكيمء ولكنك لم 
تقرأ من اللغة ما يرضي كلامك فيهاء فأثر هذا الكلام في نفسه تأثيرأ عميقاً جعله 
يقرأ كتب اللغةء ويبلغ فيها مبلغاً قلما بتفق لخله. ولما أحس بنفضجه صنف في اللغة 
ثلاث رسائل: احداها على طريقة ابن العميدء والثانية على طريقة الصابي» «الثالثة على 
طريقة الصاحب. ضمنها كثيرا من الالفاظ الغريبة» ثم طلب من الأمير أن يعرض 
هذه الرسائل على الحبائي زاعماً أنه قد ظفر بها وقت الصيد في الصحراءء فنظر فيها 
الحبائي وأشكل عليه كثير مما فيهاء فقال له أبن سيناء ان ما تجهله من هذا الحتاب 
مذكور في الموضع الفلاني من كتب اللغةء وذكر له كثيراً من الكتب اللغوية المعروفة» 
فأدرك ابحبائي ان تلك الرسائل الثلاث من تصنيف ابن سيناء فتنصل واعتذر اليه وقلبه 
يغلي حقدا وانتقاماً. وهكذا كان ابن سينا لا يحفل بارضاء التاس» ولا يراعي عواطفهم. 
ذكروا أنه دخل مرة على مسكويه والتلاميذ حوله » فرمى اليه يموزة وقال له : 
بين مساحة هذه ابغوزة بالشعيرات . فرفع مسكويه أوراقاً في الاخلاق: ورماها إلى 

ابن سينا » وقال له : اما أنت فاصلح اخخلاقك أولا حى استخرج مساحة الحوزة . 

جمع ابن سينا في حياته القصيرة بين الكثير من المتناقضات: كالجمع بين الاقيال 
على الاهواء والشهوات» والاقبال عل البحث والتأمل» أو الجمع بن صجيج السياسي 
وسكيئة الفيلسوف . وبين صبر المحقق وجرأة المخترع . فكان رجلا قوي الغرائز 
حاد المزاج » شديد الطموح . مقبلا” على الدنيا » لا حيلة له في اجتناب مراتب 
الر فعة 34 لأنه طبيب مشدهور ٠.‏ وعالم مشهور 3 وفيلسوف مشهور 2 فلو ترك الدنيا 
لما تركته» ولوهجر الناس لما هجروه؛ وقد أعدته جبلته للمغالية» فكثر حساده واعداؤه 
كا كثر أصدقاؤه . ولعل أشد الحوادث ايلاما لنفسه قيام حساده في همذان باغراء 
العامة بهء واتهامهم اياه بمعار ضة القرآن» بل ربما كان لانقطاعه إلى الفلسغة. .ولعلاقته 
بالاوساط الشيعية المعتدلة والغالية؛ أثر في حمل المتشددين من أهل السنة على انتقاده 

وتكفيره ٠‏ 
لقد عاش ابن سينا في صر كثير الاضتطراب » عرف فيه حلو الحياة ومرها. 
4 تاريخ الفلسفة العربية )١5(‏ 


ولكن هذه الحياة الحافلة بالنجاح أحياناً» وبالفشل أحياناً؛ م تؤثر في تغيير تجرى افكاره. 
ومن العجيب أن بجيء مذهيه الفلسفي أبعد المذاهب عن تصوير حياته . فهو رجل 
قوي المزاج » كثير الاضطراب محب للمغامرات ٠‏ مخلط في الشهوات » ساع وراء 
اللذات » لا يبدأ ولا يفئر . ولكنه في مذهبه الفلسفي مؤمن بالحير والنظام والعقل 
والاعتدال والكمال . وهو لم يكن متشائماً ولا زاهداً ني الحياة ولا متشككاً . بل 
كان متفائلا” يعتقد أن هذا العالم الذي نعيش فيه أحسن العوالم الممكنة . وإذا قرنت 
بينه وبين الفاراني وجدته أشد ارتباطاً منه عوطنه الأصلي ٠‏ لأن الفاراني كان قليل 
التقيد بالروابط الطبيعية والاجتماعية » لا يتراجع عن ترك موطنه ضارباً في مختلف 
الاصقاع ؛ على حين أن ابن سينا لم يغادر الأرض الايرانية مرة واحدة بالرغم من 
اضطراب حياته وتقلب مراحلها. وهو وان اضطرته ظروف الزمان الى تغيير مقامه 
عدة هرات» إلاأنه لم يعد ف تنقلاته قصور الامراء الابرانيين» ولم يلجأ مرة إلى الغزاة 
الغرنويين. ومع أنه اخفق في وزارته ببسذان» فانه لم يكن ليتراجع عن الاضطلاع 
باضخم المسؤوليات إذا دعته الحاجة إلى ذلك» فما بالك إذا ظل لصا لعلاء الدولة 
في جميع تقلبات حياته ؛ حى شهد استيلاء مسعو د الغز نوي على اصفهان وقلبه لاوضاع 
البلاد رأساً على عقب . 

لقد قضى ابن سينا آيامه الأخيرة في سلسلة من الامراض والرحلات القسرية 
والتنقلاات المفاجئة ٠‏ ولكنه لم يخش الأرض ( ولم يحف من الموت » بل ظل يضي 
قواه ني العمل الشديد باارغم من اعتلال صحته. وقدخوطب في ذلك مرة فقال» أنه 
بحب الحياة عريضة قصيرة » ولا يحبها طويلة ضيقة . 

تلك هي شخصية ابن سينا العجيبة فلا غرو إذا انتشرت حوطا الاساطير . فهو 
رمز الحكمة عند الشرقيين : وأءير الأطباء عند الغربيين » وله في الفولكاور التركي 
صورة خيالية» وهي صورة ساحر عجيب الاطوار يحذب اللهرذان بتعاويذه ٠.‏ مهب 
للخير ٠‏ حكيم يلعب بحظوظ الناس ويطوالع الملوك. ومبزأ بالمقادير . 

ولا شك أن لهذه الشخصية الفو لكاورية علاقة بشخصية ابن سبنا الحقيقية . لانك 
تجده طبباً يشفي الأمراء من أمراضهم : فينادمهم زماناً ثم يبجرهم حفظأ لكرامته . 
ويتصل بغير هم » وينتقل من مدينة إلى أخدرى؛ يؤلف الكتب: ويشرب الحمر تداوياً. 


ل لملا 


فتارة نجده وزيراً ؛ وأخرى فقيراً زاهداً على زي الصوفية» وتجده كذلك في مجالس 
الامراء مبجلا” » لحسن حديثه: وشدة ذكائه» وبباء طلعته » ونجد الناس يشفقون على 
انفسهم منه » ثم تجده ني السجن يصنف الكتب وينظم الشعر ويشكو الزمان . 

لقد كان عصر ابن سينا عصراً غنياً بالرجال . فيه عاش الفردوسي والبيروني 
ومسكويه وغيرهم من العلماء: وفيه تراخت سلطة الحلافة العباسية؛ وقامت في ايران 
دويلات محلية . ومراكز علمية مستقلة عن بغداد . وقد مثل هذا العصر بأبرز صقائه 
مفكر ان كبير انءهما ابن سينا والبيروني :على ما كان بينهما مناختلاف في الصفات 
والنزعات » إلا أمهما اشتركا في تلك الروح العلمية الي كانت مهيب ببما إلى البحث 
العلمي الحر » وإلى احترام الحضارات السابقة . 

على أنه لم مض على وفاة ابن سينا والبيروني الا القليل حبى قامت غزوة جديدة 
أعادت إلى الدولة الاسلامية وحدها الادارية . وهى غزوة السلجوفيين . لا شك 
ان ابرز ما يتميز به عهد السلجوقيين»منالناحية الثقافية»قيام وزير ألعي كنظام املك 
بتأسيس أولى المدارس العالية فِي العراق :وأخخصها النظامية : ثم استقدامه الغزالي 
لتدريس فيها » ولكن الذي يمنا ابرازه الآن هو اختلاف موقف ابن سينا والبيروني 
عن موقف الغزالي ١‏ فابن سينا والبيروني يمثلان الانجاه العلمي والموضوعي الحر . 
على حين أن الغزالي يمثل النزعة السلفية التقليدية » ولا يخفى كيف عمل الغزالي 
على محاربة الفلاسفة و تكفير هم وكيف انتهى به الأمر إلى الارتماء في أحضان الصوفية . 
فهذان" كما ترون موقفان متضادان»سيطرت فيهما عقليتان متباينتان» تمئلان منالوجهة 
التار يخية عصرين ممتلفين . 

4 آثاره . 

لم تستطع الاضطرابات السياسية ومشاغل الحياة العملية ان تفت في عضد ابن سيناء أو 
. تضعف عزمه على متابعة نشاطه العلمى . وانه ليأخذنا العجب عند اطلاعنا على عدد 
الكديك الى صنفها ني كل فن »حتى بلغتني لانحة الاب قنواتي 15/ كتاباً ورسالة (1). 
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ولسنا نستطيع الآن أن نذكر لكم أسماء جميع هذه الكتب»: فأن” بعضها في المنطق: 
و بعضها في الشعر و اللغةء وبعضها ني الطبيعيات: وبعضها في النفسء وبعضها في الطب»ء 
وبعضها في الفلك والرياضيات» وبعضها في الفلسفة والالميات» وبعضها في الاخلاق 
والسياسة والتصوف . وحسبنا هنا ذكر أهم كتبه في المنطق والنفس والفلسفة والاخلاق 
والتصوف. أما كتبه الاخرى فأهمها كتاب القانون ني الطب. الذي طبع لاول مرة 
8 رومة سنة “1551» وكان قد ترجم إلى اللغة اللاتينية في القرن الثاني عشرء ثم طبع 
باللاتينية في القرن الحامس عشر ست عشرة مرة» وأعيد طبعه في الآرن السادس عشر 
عشرين مرة » وظل يدرس ف جامعات اوربة حرى القرن الثامن عشر . 

5 - كتبه المنطقية: لابن سينا في المنطق كتب ورسائل كثيرة» منها: )١(‏ .نطق 
المشرقيين طبع في القاهرة سنة )١( ١91٠١‏ وكتاب الموجز في المنطق (”) وكتاب 
الاوسط اللترجاني في المنطق (5) وكتاب الموجز الكبير في المنطق (0) ورسالة في 
أصول علم البرهان (0) والرسالة الموجزة في المنطق (/) ورسالة الحدود 
0( والقصيدة المزدوجة ثي المنطق:. طبعت مع كتاب منطق المشرقيين سنة ١91٠١‏ 
(9) ومقالة في تعقب الوضع اللحدلي )٠١(‏ ومقالة في غرض قاطيغورياس )١١(‏ ومقالة 
كِ معاي كتاب ريطوريقا نشرت ي مصر سنة ١48٠‏ هن كتاب المجموع أو 
الحكمة العروضية )١7١(‏ واقسام العلوم العقلية نشرت في كتاب تسع رسائل في الحكمة 
والطبيعيات سنة ١1908‏ في مصر . هذا عدا منطق الشفاء والنجاة والاشارات . 

ب -- كتبه النفسية : وهي )١(‏ رسالة في معرفة التفس الناطقة واحوالهاء نشرت 
في القاهرة سنة ١974‏ (7) رقا في أحوال النفس. طبعت ثي القاهرة سنة 1ه9١‏ 
مع ثلاث رسائل أخترى: وهي بحث في القوى النفسانية: ورسالة في معرفة النفس 
الناطقة وأحوالمها المذكورة آنفأ » ورسالة في الكلام على النفس الناطقة () رسالة 
في بقاء النفس الناطقة (4) رسالة في تعاق النفس بالبدن (ه) رسالة في الحجج العشر 
ف جوهرية النفس الناطقة. طبعت ني مجموع رسائل الشيخ الرئيس» حيدر آبادء ١04‏ 
(5) مقالة في النفس الفها للأمير نوح بن منصور (/) القصيدة العينية في النفس 
(8) وله في اللغة الفارسية شرح كتاب النفس لارسطو . هذا عدا يحوثه النفسية 
في كتاب الشفاءء وكتاب النجاة» وكتاب الاشارات» وغيرها . 
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ج -- كتبه الفلسفية والالفية : وهي )١(‏ الميات الشفاء (1) الحيات النجاة 
(9) كتاب الاشارات (4) وكتاب الانصاف ذكره القفطى والبيهقى)» ونشر عبد 
الرحمن بدوي نصوصاً منه في كتاب ارسظو علق الدرات :زاف وكات المكن المروفية 
(1) وكتاب الحاصل والمحصول (7) وكتاب عيون الحكمة طبعت مخطوطته في طهران 
سنة 1484 (8) وكتاب التعليقات» نشره عبد الرحمن بدوي في كتاب أرسطو عند 
العرب (4) وكتاب المباحثات )٠١(‏ وكتاب اللواحق» وهو شرح الشفاء )١١(‏ عدة 
رسائل في المبدأ والمعاد» طبعت الاضحوية منها في القاهرة سئة 19444 )١7(‏ رسالة 
في معرفة ذات الله وصفاته وأفعاله )١7(‏ رسالة التوسحيد )١5(‏ رسالة الحكمة العرشية 
)١6(‏ رسالة في اثبات النبوة )١5(‏ رسالة القضاء والقدر )١7(‏ قصيدة اللحمانة 
الالهية في التوحيد » وغيرها كثير . 

د كتب اله اسة والاخلاق والتصوف : )١(‏ رسالة السياسة» نشرت في كتاب 
مقالات فلسفية قدرئةءبيروت ١41١‏ (1) رسالة الأرزاق (8) رسالة الاخلاق 
(4) رسالة العهد» طبعت في كتاب تسم رسائل ي الحكمة والطبيعيات (ه) كتاب 
البر والاثم (5) رسالة حي بن يقظان (/) رسالة الحث على الذكر؛ طبعت في مجموع 
رسائل الشيخ الرئيس»حيدرآباد »١84‏ (8) رسالة اجابة الدعاء وكيفية الزيارة » 
طبعت في مجموعة مهرن سنة 1911 (4) رسالة في دفع الغم عند وقوع الموت ٠‏ 
طبعت في مجموعة مهرن )٠١(‏ رسالة في الصلاة وماهيتهاءطبعت ي مجموعة مهرن 
وفي كتاب جامع البدائع )١١(‏ ورسالة الطيرءطبعت في مجموعة مهرن وي كتاب 
جامع البدائع )١1(‏ ورسالةالعشق » طبعت في مجموعة مهرن وفي كتاب جامع البدائع 
(1) ورسالة في ماهية الزن )١4(‏ ورسالة في حكمة الموت ( فارسية ) )١6(‏ ورسالة 
الحلوة )١5(‏ ورسالة الدعاء )١9(‏ ورسالة الزهد )١8(‏ ورسالة السعادة والشتاوة 
الدائمة في النفوس )١4(‏ ورسالة العلم اللدفي )7١(‏ ورسالة في مخاطبة الارواح بعد 
مفارقة الأشباح» وغيرها كثير . 

وله أيضاً تفسير بعض السور القرآنية باسلوب فلسفي» نشر بعضها في كتابٍجامع 
البدائع كتفسير الصمدية » وتفسير سورة الاعلى » وتفسير سورة الفلق . وتفسير 
سورة الناس» وتفسير المعوذتين. وقد استعمل ابن سينا في رسالة الطير »ورسالة حي بن 
يقظان » ورسالة سلامان وأبسال : وغيرهاء أسلوباً رمزيا لا يخلو من الطرافة » 


راكنا 


ولكنه على طرافته كثير التكلف . كأن رموزه الحسية مفاهيم فارغة أو كأن 
صوره المشخصة معقولات محردة . 

ولعل أجل كتب ابن سينا الفلسفية كتاب الشفاء» وكتاب النجاة» وكتاب الاشاراث. 

أما كتاب الشفاء فهو أشبه شبيء بموسوعة فلسفية» ألّفه ابن سينا للعامة من مزاولي 
علوم الفلسفة؛ واعطاهم فيه ما هو كثير لهم وفوق حاجتهم. وهو كتاب حدن 
التبويب: محكم العرتيب » يشتمل على أربعة أقسام : المنطق» والرياضيات» والطبيعيات» 
والالهيات » وفي كل قسم منه فنون ومقاللات وفصول . كتب باسلوب علمي رصين 
لا أثر فيه للتكرار ولا للصناعة اللفظية . قال ابن سينا في مقدمة هذا الكتاب : « تحريت 
ان أودعه | كثر الصناعة » وأن اشير في كل موضع إلى موقع الشبهة » وأحلها بايضاح 
الحقيقة بقدر الطاقة » واورد الفروع مع الاصول » إلا" ما أثق بانكشافه لمن استبصر 
مما نبصره وتحقق ما نصورهء أو ما عزب عن ذكرى ولم يلح لفكري» واجتهدت أي 
اختصار الألفاظ جداً » ومجانبة التكرار أصلا» إلا ما يقع خطأ أو سهواً» وتنكبت 
التطويل في مئاقضة مذاهب جلية البطلان: أو مكفية الشغل بما نقرره من الاصول» 
ونعرفه من القوانين . ولا يوجد في كتب القدماء شىء يعتد به إلا" وقد ضمناه 
كتابنا هذا » فان لم يوجد ني الموضع ابحاري باثباته في العادة وجد في موضع آخخر 
رأيت أنه اليق به )١(‏ » وقال في منطق المشر قيين انه كره شق العصا ومخالفة الحمهور » 
لآن المشتغلين بالعلم منأهل زمانه كانوا شديدي الاعتزاء إلى المشسّائين » فانحاز إليهم 
وتعصب هم في الابتداء ء ثم أ كل ه ارادوه وقصروا فيه ولم يبلغوا أربهم منه 2 
وأغضى عما نخبطوا فيه وجعل له وجهاً وعخرجاً ؛ فان جاهر بمخالفتهم ففي الثيء 
الذي لم يمكن الصبر عليه » وقد ضن” باعلان آرائه كلها في كتاب الشفاء؛ فجرى فيه 
مجرى المساعدة لا يرى المناقشة (؟) » . وإذا كان قد سار على نمط آرسطو في 
مبادثه » وابتعد عنه في غاياته ومقاصدهء فمرد ذلك إلى نزعته الافلاطونية» ورغبته 
في بناء فلسفة جديدة مجمع بين مبادىء الفلسفة اليونانية وأصول العقيدة الاسلامية . 
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وأما كتاب النجاة نهر مختصر الشفاء » وهو يشتمل على المنطق والرياضيات 
والطبيعيات والالحيات» الاان ابن سينا لم يكتب رياضياته بنفسهء بل كتبها تلميذه أبو 
عبيذ الحو زجاني » وقد جاء هذا الكتاب محكم التصنيف يشبه الشفاء في تبويبه وثرتيبه » 
ولكنه يفضله مجزالة معانيه:وايجاز اسلوبهءودقة الفاظه . 


وأما كتاب الاشار'ت فقد الفه ابن سينا في أواخخر أيامه . وكان يضن به على غير 
أهله » وهو اشارات إلى أصول وتنبيهات تشتمل على تذنيب ٠‏ ووهم » ولكتة ) 
وتذاكرة؛ وهداية» وتحصيل» ونصيحة» وفائدة) وغيرها » جمعت في عشرة نبوج 
وعشرة أنماط » أتى فيها ابن سينا على المنطق والطبيعيات والالهيات والتصوف. ولكتاب 
الاشارات اسلوب عذب يختلف عن اسلوب الشفاء والنجاة؛ فبينا تحن نجد في عبارة 
الشفاء تموجاً وانعطافاً_يدلان على ما في تفكير ابن سيئا من ححباة» وعلى ما في حيايه 
من قوة» تجد في عبارة الاشارات تحتآً ورنةٍ ادببة وسجعله وبينا تحن نجد اسلوب الشفاء 
طويل الحمل مشوش الضمائر » تجد اسلوب الاشارات مرصوص العبارة» منمق 
الالفاظ » لا يلو من الروعة والحمال» حنى لقد قبل ان دهذا الكتاب بين الم لفات 
السينوية يتيمة العقد» وجوهرة التاجالثميئة» وثمرة النضج الكامل» بمتاز بسمو أسلوبه 
وعمق أفكاره وتعبيره عن آراء ابن سينا الخالصة الي لا تشوبها نظريات المدارس 
الاخترى (1) » . 


ولايمكننا أن ننه يكلامنا على كتب ابن سينا دون الاشارة إلى كتاب له مفقودء دار 
حوله جدل طويل » وهو كتاب الحكمة المشرقية » فقد أشار الحوزجاني إلى هذا 
الكتابهوقال أنه لايوجد تامأء وذكره ابن طفيل في كتاب حي بن يقظان» وابن رشد 
في تبافت التهافت ٠»‏ ويظهر ان كتاب الحكمة المشرقبة أدل على فلسفة ابن سينا من 
الشفاء والنجاة والاشارات » فقد صرّح هو نفسه بان الحق عنده غير ما ذكره في 
الشفاء؛ وانه إثما الف هذا الكتاب على مذهب المشائين»: وان من أراد الحق الذي لا 
جمجمة فيه » فعليه بكتاب الحكمة المشرقية . ولعل المقصود بالحكمة المشرقية فلسفة 
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لقا 


الاشراق ٠‏ الي يم بها الادرالك عل سبيل الذوق والحدسء لا على سبيل القياس» 
وتقديم المقدمات .» وانتاج النتائج » ورتبة الذوق والكشنف فوق رتبة العلم النظري» 
لأنبا نختلف عنها بزيادة وضوح الصور » واشراقهاء وسرعة الكشف عنها دفعة» ونسبة 
الحكمة الاشراقية إلى الحكمة النظرية كنسبة طريقة الصوفية إلى طريقة علماء الكلام . 
وقد قيل ان افلاطون كان رئيس الإشراقيين» كا كان آرسطو رئيس المشائين . 


ومهما يككن من أمر ذان في كتب ابن سينا الي وصلت الينا اتجاهاً إشراقباً لا يخفى 
على المحمّق » وسنحاول ابراز هذا الانجاه خلال كلامنا على فلسفته . 
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لاوا سلجا 
١‏ مقدمة عامة 


ابن سينا في طليعة الفلاسفة الذين وضعوا مبادىء التفكير السكولاستيكي » وحاولوا 
الجمع بين الدين والفلسفة . وهو وان لم يشتهر عند الاوربيين بشرح مذهب ارسطو 
كا اشتهر به ابن رشد » فان تأثيره في تاريخ الفلسفة أعمق وابعد . وسبب ذلك أنه 
لم يقد أرسطو حذو النعل بالنعل كما فعل ابن رشد ٠‏ ول يقيد نفسه بمذهب واءحد 
بعينه » بل كان يأخذ من كل مذهب ما يرضيه » ويجمع مادة بحثه من كل حدب 
وصوب»ء وبمزج علم اليونان بحكمة الشرق» فساقته هذه القدرة على الجمع » والتوفيق 
والمزج» والتأليف» إلى إقامة صرح فلسفي عظيم يمثل المذاهب القديمة أحسن تمثيل » 
ويعبر عن روح عصره أصدق تعبير . وهذا الصرح الفلسفي الذي أقامه على أساس 
مزدوج من العلم اليوناني والحكمة الشرقيةء فضمنه ما اتصل اليه من الافلاطونية 
والمشائية والافلاطونية الحديثة والحكمة الفارسية » والهندية » والبابلية » كان الفاراني 
قد حاول بناءه قبله» فحمل ذلك ابن رشد على التصريح بابتعاد الفارالي وابن سينا عن 
آرسطو » فلامهما على ذلك » وأصلح ما توهماه » وبين أنه لولا ابتعادهما عن آراء 
المعلم الاول» لما استطاع الغزالي أن يتجرد لارد عليهما في كتاب تهافت الفلاسفة. لقد 
أحاط ابن سينا يجميع نواحي العلم والفن والأدب ». فكان شاعراً وعالماً وطبيباً 
وفياسوفاً معآء إلا ان عبقريته الشعرية دون عبقرية الفردوسي » ومقدرته العلمية دون 
مقدرة البيروني» وحذقه في الطب دون حذق الرازي» واصالته الفلسفية دون أصالة 
الفارابي . حتى لقد بين ( دي بور ) أن أكبر خطأ وقع فيه مؤرخو الفاسفة الاسلامية 
١‏ اعتقادهم ان ابن سينا كان أعلى من الفاراني كعباً في تقرير مذهب ارسطوطاليسي 
خالص ()». وقد بينا سابقء عند كلامنا على فلسفة الفارالي» أنه لا يوجد في فلسفة 
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ينس 


ابن سينا شيء إلا وبذوره موجودة في فلسفة الفاراني . ونعتقد ان ابن سينا لم يفق 
استاذه بعمق التفكير وقوة الفهم» واصالة الابتكارء بل فاقه بروعة الاسلوب وقوة 
الأركيب والتأليف والتنسيق والمهارة في جمع العناصر من مصادر مختلفة لابرازها 
في صورة فنية متماسكة . 


ولعله من الطريف ان نذكر هنا رأي ابن سبعين في هود ابن سينا » فقد وصفه 
بقوله : « ان ابن سينا مموّه ومسفسط ٠١‏ كثير الطنطنة» قليل الفائدة» وما له من التآليف 
لا يصلح لشيء ء وزعم أنه ادرك الفلسفة المشرقية » ولو أدركها لتضوّع ريحها عليه ؛ 
واكثر كتبه هؤلفة ومستنبطة من كتب افلاطون » والذي فيها من عنده فشيء لا 
يصلح ٠»‏ وكلامه لا يعول عليه » والشفاء أجل" كتبه » وهو كثير التخبط مخالف 
الحكيح » وان خلافه له لجنا يشكر عليه » فانه بين ما كتمه الحكيم » وأحسن ما له في 
الإلغيات الاشارة والتنبيهات » وما رمزه في حي بن يقظان» وما ذكره فيه هو من 
مفهوم النواميس لافلاطون وكلام الصوفية )١(‏ » . قال : واما الفاراني فهو أفهم 
فلاسفة الاسلام » واذكرهم للعلوم القديمة» وهو الفيلسوف فيها لا غير ('). ومهما 
يكن في قول ابن سبعين من تعسف فأن أمراً واحداً لا ريب فيه » وهو ان ابن سينا 
كان على تأثره بالفاراني أكثر فلاسفة الاسلام استقلالاة عن آرسطو» وهو ني ذلك 
يقول : ولا نبالي بمفارقة تظهر منالما الفه معلمو كتب اليونان الفا عن غفلة وقلة فهم » 
ولما سمع منا في كتب الفناها للعاميين من المتفلسفة المشغوفين بالمشائين (؟) » » 
ويصرح في كتاب الشفاء ان ما قاله آرسطو في بعض المسائل لم يرضهء حبى لقد أدرك 
ابن طفيل حقيقة موق ف ابن سينا إزاء آرسطوء فقال في كتاب حي: بن يقظان: « وأما 
كتب ارسطوطاليس فقد تكفل الشيخ أبو علي بالتعبير عما فيها وجرى على مذهبه » 
وسلك طريق فلشفته في كتاب الشفاء » وصرح في أول الكتاب بأن الحق عنده غير 
١‏ - راجع النصوص الي نشرها ( ماسينيون ) في كتاب ‏ 6035م دغاءت: دعل اعناء 2 
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ذلك» ومن قرن بين ما جاء في كتاب الشفاء» وما سواء في كتب أرسطو» ظهر له أن 
في كتاب الشفاء أشياء لم تصلنا عن آرسطو 2 وإذا أخذ ما يعطيه كتاب الشفاء على 
ظاهره دون سره وباطته لم يوصل به إلى الكمال . 


وقد بينا غير مرة )١(‏ أن ابن سينا كان اقرب إلى افلاطون منه إلى آرسطو في كثير 

من المسائل» وان القديس توما الاكويي كان يلوم ابن سينا على ميله إلى فيلسورف 
الاكاديمية»؛ الاان الحق الذي يجب اظهاره الآن هو ان ابن سينا لم يبن بناءه الافلاطوني 
الا بحجارة مشائية » ويمكننا أن نقول ي ابن سينا ما قاله (شوفاليه) في القديس توما 
الاكويي » قال : ١‏ ان الذرات تفسها يمكن أن تدخل في تركيب تيارين ممتله 
تماماً » لأن التيار ليس تابعاً للذرات الي يتألف منها الماء » وانما هو تابع لانحدار 
المجرى وميله . ان اكثر آراء القديس توما الاكويى تشابه آراء آرسطو مشاببة تامة » 
انه استقى هذه الآراء من يتابيع الحكمة المشمّائية » ولكن التفاعه ببا عخقلف ٠‏ ومعتاها 
عنده متباين» والغاية الي يرمي اليها محالفة لغاية آرسطو. أن هنالك رين يجريان 
في الحدارين متباينين » فالذي بنظر إلى المبادىء يجد آرسطو والقديس توما الأكويي 
متفقين » ولكن الذي ينظر إلى الغايات يجد بينهما اختلافاً شديداً (") » . وسنبين 
فيما بعد أن غاية ابن سينا متلفة عن غاية آرسطوء وان كانت مبادىء المعلم الاول 
تزلف لحمة فلسفته وسداها . قد ينبع مهران من جبل واحد » ويجريان ني الجاهين 
تلفين» حتى إذا وصل كل منهما إلى مصبه صعب عليك أن ترجع مياه إلى أصلهاء 
ان معرفة الغايات في تاربخ المذاهب أكثر خطورة من معرفة الوسائل المؤدية اليها . 
ولسنا نستطيع الآن أن نتكلم على جميع بع العناصر الي انصبت في مذهب ابن سيناء ولكننا 
نستطيع أن نقول فيها قولا” واحداً » وهو ان حاار وار ه بالمشائين 
والمتكلمين » والسر يانيين» والافلاطونيين المحدثين» استطاع أن يبي مذهباً فلسفياً رائعاً 
لا يخلو في بعض نواحيه من النقص » الا أنه بناء هندسي تسق يدل على مجهود جبار 
ونفس تواقة إلى الخلود . وها نحن اولاء ذاكرون لكم بعض آراء ابن سينا في المسائا 
التالية » وهي : الواجب والوجود » وقدم العالم » ونظرية النفس . 

١-راجع‏ كتابنا : من افلاطون الى ابن سينا » الطبعة الرابعة » ص : 71١-19‏ ء لا" م؟. 
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؟ - الواجب الوجود 


١‏ الممكن-والواجب . ان انقسام الوجود إلى قسمين أحدهما ممكن » والآخر 
واجب مبدأ أساسى أخذه ابن سينا عن الفاراني » وجعله ركناً من اركان فلسفته العامة . 


بقول ابن سينا في كتاب النجاة )١(‏ : لا شك ان هنا وجوداً . وهذا الوجود 
ينقسم إلى واجب وممكن » أما الواجب الوجود فهو الذي منى فرض غير موجود 
عرض , منه تحال » وأما الممكن الوجود فهو الذي مت فرض غير موجود أو موجوداً 
' يعرض منه محال . ومعى ذلك ان الواجب الوجود هو الضروري الوجود » 
والممكن الوجود هو الذي لا ضرورة فيه بوجه» أي لا في وجوده» ولا في عدمه . 


ثم ان الواجب الوجود قد يكون واجبآ بذاته أو واجبا بغيره . فالواجب الوجود 
بذاته هو الذي لا نستطيع أن نتصو_ عدمه » أما الواجب الوجود بغيره فهو الذي 
يكتسب وجوده من مبدأ حارج عن ذاته. فالله مثلا” واجب الوجود بذاته » لأنه لا 
ياج إلى شيء آخر يكسبه لوجود . أما الأربعة فهي واجبة بغيرها أي بالاجزاء الي 
تتألف منها ء وكذلك الاحتراق فهو واجب بغيره» لأنه لا يتحقق بالفعل إلا عند التقاء 
القوة المحرقة والقوة المحترقة . 

وانقسام الرجود عند ابن سينا إلى واجب وممكن ليس معنى عقلياً فقط » وانما هو 
معبى حقيقي قام ف موضوع »وعارض لموضوع » لان ابن سينا يعني بممكن الوجود 
ما هو بالقوة » ويطلق لفظ الممكن على كل صحيح الوجود . والدليل على ذلك 
قوله في المنطق ان للممكن معنيين: أحدهما اطلاقه على ما ليس بممتنع » والآخخر 
اطلاقه على ما ليس بواجب» ولا ممتنع. والمعنى الأول عامء والثانيخاص » لأنك إذا 
اطلقت الممكن على ما ليس بممتنع فقط »كان الواجب قسماً من الممكن » إذ الشيء 
لا يكون واجبا إلا إذا كان ممكن الوجود أولا” . ولكنك إذا اطلقته على ما ليس. 
بواجب ولا ممتنع كان هنالك ثلاثة أقسام ؛ وهي : الممكنء» والواجب» والممتنع » 
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وهذا المعنى الثاني أخص من الاول . أما في علم ما بعد الطبيعة فان معبى الممكن 
الذي اختاره ابن سينا هو المعبى العام » والدليل على ذلك قوله ان الواجب الوجود 
قسمان : الواجب الوجود بذاته » والواجب الوجود بغيره » والواجب بغيره ممكن 


الوجود بذاته » لأنه لو لم يكن ممكن الوجود بذاته لكان متنع الوجود 


فكل كائن محتاج إذن قبل كونه إلى أن يكون ممكن الوجود بذاته » لأنه إذا كان 
ممتنع الوجود بنفسه لم يكن البئة . وليس معنى امكان وجوده أن الفاعل قادر عليه » بل 
الفاعل لا بقدر عليه الا اذا كان ممكناً . فهناك اذن فرق بين كون الشي ممكناً 
في نفسه . وكونه مقدوراً عليه. ان كونه ممكناً في نفسه هو باعتبار ذاتهء أما كونه 
مقدوراً عليه فهو باعتبار اضافته إلى موجده . 

فاذا تقررت لنا هذه الحقائق أمكننا ان نقسم هذه المعاني ثلاثة أقسام» وهي : 

١‏ -الممكن بذاته وهو الذي لا ضرورة في وجوده» ولا في عدمه ع دل ستوي 

فيه الوجود والعدم . 
؟ ‏ الواجب بغيره الممكن بذاته» وهويشمل جميع الأشياءالموجودة في هذا العالم. 


فللوجود اذن ثلاث مراتب أدناها مرتبة الممكن بذاته » واعلاها مرتبة الواجب 
بذاته . وكلما كان الموجود أقرب إلى السبب الأول كان وجوبه أعظم . ولا يجوز 
أن يكون شنىء واحد واجب الوجود بذاته وبغيره معآء لأن الواجب بغيره لا يمكن 
أن يكون باعتبار ذاته إلا ممكن الوجود ‏ وهذا ينعكس فيكون كل ممكن الوجود 
بذاته : فإنه إذا حصل وجودهء كان واجب الوجود بغيره. وكل ممكن الوجود فهو 
لا يستطيع أن ينتقل من حال القوة إلى حال الفعل إلا" بعلة تورجب وجوده: لذلك كانت 
موجودات هذا العالم كلها ممكنة بذامما وواجبة بغيرها » فلا وجود بالفعل إلا بشرط 
الوجوب: وكل ما أكسبه الوجود وجوباً اكسبه العدم امتناعاً؛ وهذا كله يدل على 
ان العالم. وان كان باعتبار ذاته ممكن الوجود » فهو باعتبار إضافته إلى ميدعه واجب 
الوجود بغيره : قال ابن سينا : « وإذا تذكرت ها قيل في شرط واجب الوجود لم 


فض 


تجد هذا المحسوس واجبأ»وتلوت قوله تعالى لاأحب الافلين ٠ )١(‏ . فان الهوي في 
حظيرة الامكان أفول» والارتقاء إلى الوجوب كالء» وهذا الكمال كا سترى يفيض 
على العالى بوساطة المبادىء المفارقة . 


؟ - الماهية والوجود . على ان أمراً واحداً لا بد من التنبيه عليه منذ الآن » وهو 
ان الشيء إما أن يكون عيناً موجوداً خارج العقل » وإما أن يكون صورة موجودة 
في العقل » و لكننا عندما تحدد الشيء لا نحتاج إلى ادخال الوجود في متّومات ماهيته + 
كتحديد المثلث المتساوي الاضلاع ؛ فان حده يولد في النفس صورة معقولة مطابقة 
لماهية المذلث : ولكنه لا يسلتزم بالضرورة وجود المثلث خارج الذهن . قال ابن سينا : 
« ليس من شأن المحبى المتصور أن يككون له في الوجود مثال بوجه. مثل كثير من 
الأشكال والمعاني الواردة في كتب الهندسة . وان كان وجودها في حيز الامكان : 
ومثل كثير من مفهومات الفاظ لا يمكن وجود معانيها)» وقال أيضاً : « ان الوجود 
صفة للأشياء ذات الماهيات المختلفة:ومحمول عليهاء نخارج عنتقويم ماهياتماه وقال 
أخيراً : « ان ماهية الشيء قد تكون سبباً لصفة من صفاته» وقد تكون صفته سبباً 
لصفة أخرى مثل الفصل للخاصة » ولكن لا يحوز أن تكون الصفة الي هي الوجود 
للشيء» إنما هي بسبب ماهيته الي ليست من الوجودءأو بسبب صفة أخرى » لأن 
السبب متقدم في الوجود » ولا متقدم في الوجود قبل الوجوده. ومعبى ذلك كله 
ان الوجود أمر زائد على الماهية» فائض عليها من مبدأ أعلى منهاء فاذا كان الشىء 
ممكن الوجود لم تستلزم ماهيته وجوده » ولكنه إذا كان واجب الوجود بنفسه كان 
وجوده عين ذاته » فالوجود لا يدخل اذن ف تقويم الماهيات الممكنة . 


ولنبين الآن كيف استطاع ابن سينا أن يثبت وجود الواجب . 


اثيات واجب الوجود ‏ لابن سينا عدة ادلة على وجود الواجبء منها الدليل 
المستند إلى انقسام الوجود إلى ممكن وواجب » والدليل المستند إلى العلة الفاعلة ؛ 
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والدليل المستند إلى العلة الغائية. أو التمامية . وسنقصر كلامنا الآن على شرح دليلين» 
وهما الدليل المببي على طبيعة الممكن» والدليل المببي على العلة الغائية . 


20 


الدليل الأول : يقول ابن سينا : كل وجود فاما واجب واما ممكن » فإن 
كان واجباً فقد صح وجود الواجب وهو المطلوب » وان كان ممكناً فان 
الممكن ينتهي وجوده إلى واجب الوجود . ولاثبات ذلك يأتينا ابن سينا 
ببعض المقدمات» منها انه لايمكن أن يكون في زمان واحد لكل ممكن 
الذات علل ممكنة الذات بلا نهاية . وسبب ذلك أننا لو فرضنا هذه العلل 
موجودة معا في زمان واحد » لتألف منها جملة » وهذه اللحملة إما أن 
تكون واجبة الوجود بذاتهاء وإما أن تكون ممكنة الوجودء فإذا قلنا إنمها 
واجبة الوجود بذاها وقعنا ني التناقض» لأن الواجب الوجود يصبح في هذه 
الحالة متقوماً بممكنات الوجود » وإذا قلنا أنما ممكنة الوجود بذائها كانت 
محتاجة من حيث هي جملة إلى مبدأ يفيدها الوجود ء ' وهذا المبدأ لا يمكن 
أن يكون داخلا” في الحملة؛ لأن الحملة كا بينا لاتشتمل إلاعلى ممكنات 
الوجود » فبقي إذن أن تكون العلة المفيدة لوجود ابحملة خارجة عنها 
وواجبة الوجود بذائها . وهكذا تنتهي جميع الممكنات إلى علة واجبة 
الوجو د بذاتهاء خارجة عن الحملة؛ وهى علة أولى»؛ لأن العال لا بمكن 
ان تتسلسل الى ما لا نباية له . 1 


الدليل الثاني » يقول ابن سينا: ان في الطببعة غائية» وان كل موجود فله 
غاية » وكل متحرك فهو إنما يتحرك إلى غاية » فاذا كانت العلل الغائية 
موجودة » فان هذه العلل يجب أن تكون متناهية » وذلك لان العلة 
الغائية هي اللي تكون سائر الأشياء من أجلهاء ولا تكون هي من أجل شي ء 
آخمر . فان كان وراء العلة الغائية علة غائية كانت الأولى لاجل الثانية » 
ولم تكن الاولى علة غائية. فانكان ذلك كذلك» فمن جوز أن تكون العلل 
الغائية تستمر واحدة بعد واحدة» فقد رفع العلل الغائية نفسهاء وابطل طبيعة 
احير والكمال» اذ الخير هو الذي يطلب لذاته لا لغيره؛ فليس يصح 


وفض 


اذن ان تتسلسل الغايات تسلسلا” لا نهاية له ٠‏ وانما ينبغي أن يكون هناك 
غابة لا غاية بعدها . 


ولسنا نريد الآن أن نناقش هذين الدليلين » ولكثنا نريد أن نقول فيهما 
قولا” واحداً . وهو ان كلا منهما » يسلم بوجود الثبيء المراد اثباته 
قبل البرهان عليه؛ وابن سينا نفسه لا يخفي عنا ذلك لأنه يقول في كتاب 
الشفاء « ان الواجب الوجود لا برهان عليه» بل هو البرهان على كل 
شيء » . ومعبى ذلك أنك إذا حاولت البرهان عليه رجع برهانك إلى مجرد 
تحليل عمل لمفهوم مسلم به من قبل كمفهوم الواجب ومفهوم الغاية . 
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؛ ‏ صفات واجب الوجود 


إ-- 


الوإجب الوجود .بذاته هوالمبدأ الاول الذي ليس له علةء لأنه لو كان له 


ب - ان ماهية واجب الوجود وائيته ثيء واحد . لأنه لو لم يكن وجوده عين 
ماهيته لكان اما جزءاً للماهية أو خارجاً عنيا » فاذا كان جزءاً للماهية 
كانت ناهيته مركبة. وهذا باطل» وإذا كان ختارجا عن الماهية ولازماً 
لحاء كان ذلك باطلاا أيضاء لآن الصفة اللي هي الوجود لايصح أن تكون 
علة الماهية الواءعبة : فماهية واجب الوجود هي إذن عين وجوده » 
خلافاً الجميع الموجودات الواجبة بغيرها . فان ماهيتها لا تتضنمن وجودها 
'ضطراراً . 


م -- م ان واجب الوجود مبرأ من كل امكان . لانه لا يتصور أن يكون 
و لجال جود من وجهء وممكن الوجود من وجه آخخر؛ بل يجب أن يكون 
وأسب الوجود ٠ن‏ كل وجه: وإذا فرضت ان له جهة ممكنة. فان هذه 
انو لا تتحقى بالفعل زلا بعلة مغايرة لذاتهء» فلا يكون في هذه الحالة 


ا ان 
1 1 لتوقنه” ل ا 0 . 
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ك-- ثم ان واجب الوجود واحد من جميع الوجوه وسييا ذلك ان الي ء 


00 


لا يوجد إلا إذا تعين وجوده » وتعينه إنما يكون دذاته أو بغيره » فان 
كان بذاته لم كن إلا واحداً» لان الماهية إذا كان تعينها يذامها انحصر نوعها 
في فرد واحد . ولا يتصور اختلاف الافراد إلا باختلاف التعينات وتعددها. 
ولا يحوزأن يكون اثنان ليس هذا ذاك ولا ذاك هذا : وكل واحد منهما 
واجب الوجود بذاته وبالآخر » لاننا إذا فرضنا ان (1) واجب + (ب) 
و(ب) واجب ب(1آ) لم يكن ولاواحد منهما واجب الوجود بنفسه » فلا 
يمكن أن يكون هناك إلا" موجود واحد واجب الوجود بذاته . 


ثم ان واجب الوجود بسيط ١‏ وبساطته نشسجة لازمة لأحدايتة. ومعى 
ذلك أنه لا يحوز أن يكون في واجب الوجود كثرة بوجه من الوجوه ؛ 
لأنه إذا كان لذاته أجزاء يقوم بها » كان كل جزء من هذه الأجزاء 
سبباً لوجوده . وما كان لوجوده سبب فهو واجب بغيره » ويلحق 
بذلك أيضاً ان واجب الوجود ليس يمحسمء ولا مادة جسم؛ ولا صورة 
جسم » ولا له قسمة في الكم» ولا قِ الممادىء: ولا في القول: فهو اذن 
واخد وبسيظ من هذه الحهات كلها . 


ثم ان واجب الوجود تام » وليس له حالة منتظرة لأنه: لو كان له 


حالة منتظرة » لكان من هذه الحهة ممكن الوجودء وقد فرضنا انه واجب» 
فكل ما هو ممكن له فهو واجب له : فليس له اذن ارادة منتظرة : ولا 
طيعة منتظرة » ولا صفة من الصفات الى تكون لذاته منتظرة . 


ُ ثم ان واجب الوجود ثابت لا يتغير : لأن معبى التغير زوال صفة وثبوت 


أخرى » فاذا كان واجب الوجود متغي را كان فيه قوة وامكان»؛ وهذا 
مناقض لكونه واجب الوجود من كل وجه . 


5-7 وواجب الوجود ازلي وابدي 3 لأن الذي وحجودهم لذاثه لا يكون اله 
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قديماً وازلياًءولا يتصور عليه الفناء إلا إذا كان ذلك الفناء كامناً فيه 
بالقوة » وهذا مناقض لقولنا أنه فعل محض مبرأ من كل امكان وقوة . 

ط ‏ وواجب الوجود لا حد له » لأنه لا جنس له » ولا فصل له: تركب 
منهما ذاته:وهو كذلك لا ند له » ولا ضد له » ولا اشارة اليه إلا" 
يصحيح العر فان العقلي . 

ي - وواجب الوجود ير محض ؛ لأن الحير هو ما يشتاقه كل كاتن ليم 
به وجوده: أما الشر فلا .حقيقة له بذاته » وهو اما عدم الحوهر»أو عدم 
صلاح الحوهر » فالوجود خخيرية » وكال الوجود خيرية الوجود . 
وما كان خيراً محضاً كان مبرأ” من كل نقصءأما الممكن الوجودءفان 
ذاته تحتمل الوجود والعدم »ء وكل ما يحتمل العدم فهو غير خال من 
الشر . 


لك - وواجب الوجود حق محض » ولا حق أحق منه بالوجودء لأنهء إذا 
كانت حقيقة كل شيء خصوصية وجوده الذي يثبت لهءفان ما ثبت 
لواجب الوجود من خصوصية الوجود يجعله حقاً مطلقاً . وإذا دل معى 
الحق على ما يكون الاعتقاد بوجوده صادقاًء كان لا شىء أحق بذاك من 
واجب الواجود » لأن الاعتقاد بوجوده صادق ٠‏ ومع صدقه فهو 
دائم » ودوامه لذاته لا لغيره. فهو ببسذا المعبى أيضا حق بكل معاني 
الحقية . 


بس 


ل - وواجب الوجود بداته عقل وعاقل ومعقول ٠»‏ فهو بما هو هويه مجردة 
عقل : وبا يعتبر له أن هويته المجردة منسوبة إلى ذاته فهو معقول . 
وبا يعتبر له ان هويته المجردة تعقل ذاتمها فهو عاقل . وهذه الصفات 
لا تحدث ي ذاته كثرة » لأن العاقل إذا عقل نفسه كان عقلا” وعاقلاة 
ومعقولا معاً » وكونه عقلاء وكونه عاقلا”ءوكونه معقولا» كل »ذلك 
شيء واحد . 


اخحيفا 


م - وواجب الوجود عشق وعاشق ومعشوق» وذلك لأن كل جمال ملام 
وخير مدرك فهو محبوب ومعشوق : وكلما كان الادراك انم والمدرلك 
أشد خيرية كان العشق أتم وأكل » وإذا كان واجب الوجود مبدأ كل 
جمال وببهاء واعتدال» كان عاشقاً لذاته ومعشوقاً لذاته » وكونه عشقاً 
وعاشقاً ومعشوقاً لا حدث ي ذاته كثرة » لأنه بادراكه لذاته من سحيث 
هو خير محض يكون عاشقا » ومن حيث هو مدرك لذاته يكون معشوقاً . 
ومن حيث هو خيرية جديرة بأن تعشى يسمى عشقاً . فهر اذن لذاته 
وبذاته اعظم عاشق ومعشوق ا 

ن - ولا كان واجب الوجود أفضل مدرك بافضل ادراك لافضلمدرك: وجب 
أن يبكون أعظم سعيدء وأفضل مبتهجواعظم لاذ وملتذ . فان اللذة 
هي ادراك الملائم» واللذة العقلية أعلى من اللذة الحسية . ولو استطاع 
الانسان أن يصير عالاً عقلياً يطالع الموجودات الحقيقية والحمالات 
الحقيقية والملذات الحقيقية؛ لوجد من البهجة والسعادة ما لا نباية له » 
تلك هي حال واجب الوجودءفهو يدرك كل -جمال وكال وبباء» وهو 
عاشق ومعشوق» عشقه غيره أم لم يعشقه » وهو لاذ وملتذ شعر بذلك 
غيره أم لم يشعر به؛ 
تلك هي صفات واجب الوجودء .وهي» ا :روث مستخرجة هن نحليل 
طبيعة الواجب الوجود تحليلا” عقلياً» وهي لا تحدث في واجب الوجود 
كثرةء لانبا ليست مغايرة لذاته ,00 
وقد بين ابن سينا أن الصفات الي نطلقها على واجب الوجود بعضها 
موجود فيه على سبيل الاضافة » وبعضها موجود فيه على سبيل السلب . 
فلو قال قائل ان واجب الوجود واحد لم يعن بذلك إلا سلب القسمة 
والشريك عنه » وإذا قال أنه عقل وعاقل ومعقول لم يعن بذلك الا 
كونه مع سلب المادة عنه مبدأ لنظام الهير كله . وليست إرادة واجب 
الوجود مغايرة لعلمه » ولا علمه مغايراً لارادته؛بل ان علمه عين ارادته 
وإرادته عين قدرته » وقدرته هي كون ذاته عاقلة الكل , 


يففا 


ونظرية سلب الصفات هذه ليست هن النظريات الي انفرد يبا اءن سينا ٠‏ فقد سبقه 
إليها أثمة المعتزلة والكندي والفاراني واخذ بها بعد ذلك موسى بن ميمون . 


ولعلنا إذا فصلنا القول ي صفغة العلم نستطيع أن نستدل بها على حقيقة موقف 
ابن سينا من مسألة الصفات ٠.‏ فقد ظن الغزالي ان اله ابن سينا لايعلم إلا" الكليات » 
وهذا ي نظره كفر صريح ٠‏ لأن علم الله نتيجة لازمة لقدرته » فاذا كان الله قادرا 
على كل شي ء وجب أن يكون عالاً بكل شيء . 

ومن نظر في أقاويل ابن سينا وجد أن الح عنده غير ذلك : لأنه يقول: ان الله 
يعمل ذاته » ويعقل الكليات »ويدرك الحزئيات على نحو كلىي . قال : « الواجب الوجود 
إمما يعقل كل شبيء على نحو كلىي . ومع ذلك فلا يعزب عنه شي ء شخصي ء قلا يعززت 
عنه مثقال ذرة بي السماوات والأأارض : وهذا من العجائب الي محوج تصورها 
إلى لطف قرمحة )١(‏ » . لا شك أن ابن سينا كان يعلم ان انكار العلم باللحزئيات 
مخالف لا جاء في القرآن الكربم من الآيات الي تصف الله بالعلم المحيط : لذلك رأى 
ان خخير وسيلة للتوفيق بين الدين والفلسفة ارجاع العلم بالحزئيات إلى العلم بمبادمما 
وعللها . فاذا عقل الله ذاته» وعقل الحزئيات على نحو كلي ءلم بحدث هذا العلم تغيراً في 
ذاته . مثال ذلك انك إذا علمت قوانين الأفلاك ادركت كل كسوف »وكل اتصال 
واتفصال جزئي . ولكن على نحو كلي » كقولك في الكسوف الحزئي انه بحصل في 
في زمان كذا ؛ ويكون بينه وبين الكسوف السابق نسبة كذا . فهذه المعرفة الكلية 
بالامور الحزئية لا توجب تغيراً ني عمل العالم لآنه يتوصل معها إلى الاحاطة بمجميع 
الكسوفات الحزئية لاحاطته بمبادتها وأسبابها . فاذا وقعت الاحاطة بالاسباب والمبادىء 
حصل العلم بالمسببات والنتائج » فلا تعجب اذن لاحاطة واجب الوجود بالحرئيات ٠‏ 
فانه يعلم الأشياء واحوالها ونتائجها إلى التفصيل الذي لا تفصيل بعده: وعلى الغرتيب 
الذي يلزم عن ذلك التفصيل . 


8 الشفاء سس حلت‎ ١ 


لورفا 


والفرق بين العقل الالحى والعمل الانساني انالله يعقل الاشياء كلها دفعة واحدة. 
لا عقلا” زمانياً» بلعقلا” متعالياً:علحين ان الانسان لا يعقل الأشياء إلا عن التعاقب . 
فالله يعقل اذن ذاته » ويعقل ما يحب عن ذاته من فظام الحير عقلا غير زماني ء 
وإذا كان الله واهب الصور . فان من كال الواهب أن يكون عالاً با وهب . 

والفرق بين اله ارسطو واله ابن سينا ان اله آرسطو لا يفعل شيئاً سوى تعقله 
لذاته » إلا أن تعقله لذاته لا يوجب إحاطته بأحوال العالم : وخير له أن لا يحيط. بها : 
لأن في الاحاطة بها ما يعرض ذاته للتغير والنقص ء على حين أن اله ا, ن سينا يعلم 
كل ما وفع ءويقع في ملكه. وليس علمه بالأشياء متأخراً عن حدونها . بل الأشياء 
انما توجد لعلمه با منذ الأزل ٠‏ وهذا العلم مختلف عن علم الانسان اختلاف اللامتناهي 
عن المتناهى 1 

وجملة الققول ان اله »,١‏ ن سينا كإله الفاراني خير محض » وعقل محض . ومعقو ل مض . وعاكل 
محض :وهو حكيم ؛وحي» وعالم؛ وقادرء وهريدء وله غاية االحمالوالكمال والبهاء: 
وله اعظم ابتهاج والتذاذ بذاته : وهو العاشن الاول والمعشوق الأول والمبدع الاول 3 
ومبدأ 9 الصور. وهذا كله يدل على ان اله ابن سينا اغبى من اله 
آرسطو الس ل ل ل ان 

م مسألة قدم العالم 

١‏ المقصود بقدم العالم 

يطلق لفظ العالم بالمعبى العام على جميع ما هو موجود في الزمان والمكان» أو على 
كل ما سوى الله من الموجودات ٠»‏ أو على كل ما وجوده ليس بذاته من حيث هو 
كل.ولا يمكن ني نظ, ابن سينا ان يكون هناك عالم غير هذا العالم : بل العالم في جملته 
واحدء ولا تجوز التعدد . 

ولسنا نريد أن نتكلم الآن على أقسام هذا العالم؛ولا على الأجسام والحركات الموجودة 
فيه؛ ولا على تجوهر الأجسام »وصورهاء وموادهاء وكيفيامهاء ولواحقهاء وتغيراتماء» فان 
البحث في ذلك كله قسم منالعلمالطبيعي »ولكنئا فريد أن ننحثفي. الهالم منحيث هو 
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كل : هل هو قديم أم حادث ؛ هل هو ازلي لا بداية لوجوده » أم هو مخلوق وله 
خالق كانت موجوداً قبل وجوده ؟ 


تقد اخختلف الفلاسفة في مسألة قدم العالم» فبعضهم قال انه قديم » و بعضهم قال انه حدث . 
والذي استقر عليه رأي آرسطو هو هو القول بقدمه » واله لم يزل موجوداً مع الله . 
غير متأخحر عنه بالزمان. فالهيولى قديمة» والصورة قديعة» والحركة قديمة؛ والزمان قديم . 
والله هو الذي بحرك العالم لا على أنه علة فاعلة»: :بلعل انه علة غائية تتجه اليها السماوات 
وتتشوقها . وكا قال ار وتوا باد اام وكدات ال بأبديته . وان كانت هذه الأبدية 
في عالم السماء محتلفة عنها في عالم الأرض . وإذا كانت اللركة : في نظره محتاجة إلى 
محرلك :فمرد ذلك إلى أنها لا تقوم بنفسها . فالمح رك الأول للعالم هو الله » وهو نحركه 
مند القده ٠‏ ركه ولا يتحرك معه . 


وبدمبي ان القول بقدم العالى يؤدي إلى اثبات قديمين : أحدهما مساوق للآخخر 
وموجود معه . وهذا مخالف لا جاء ثي العميدة الدينية من القول باله واحد » خالق . 
قديم . محدث العالم حين يشاء» ويبطله حين يشاء . 


فما هو رأي ابن سينا ني قدم العالم ) ؛ هل العالم عنده قديم أم حادث ؟ لقد سلك ابن 

سينا في حل هذه المشكلة طريقة متوسطة 005 م يقل بالقدم على #النججو الدي ذهيب اليه 
آرسطو:ولا بالحدوث علن النحو الذي ذهب اليه علماء الكلام : لآنه لو أخخل برأي 
آرسطو على علاته حالف مبادىء الدين » ولو أخبٍ برأي ا الكلام الذين يقولون 
باله قديم يخاق العالم من لا شي ء بمشيئته وارادته؛ لخالف ما استقر عليه علية.رأيه من المبادئه 
الفلسفية . فما هي اذن هذه الطريقة المتوسطة ابي مجمع بين مبادىء الفلسفة الارسطية 
ومبادىء العقيدة الدينية ؟ 


لنبين أولا ان ابن سينا يقول بقدم المادة والصورة والحركة والزمان »و يقيم على ذلك 
أدلة لا تختلف في جوهرها عن أدلة آرسطو . مثال ذلك قوله في اثبات قدم المادة :ان 
كل حادث فهو قبل حدوثه ممكن الوجود ٠‏ فامكان الوجود حاصل له اذن 0 
وجوده » وليس امكان وجوده هو ان القاعل قادر عليه ٠‏ بل الفاعل لا يقدر عليه 
إذا لم يكن هو نفسه ممكنآء فمعى كتون الشيء ء مكنا في نفسه غير معبى كوله مقدوراً 
عليه » لان كونه ممكناً في نفسه هو باعتبار ذاته » أما كونه مقدوراً عليه فهو باعتبار 


خرف 


موجده )١(‏ . فاذا تقرر هذا قلنا ان امكان الوجود لا قوام له بنفسه » بل هو ممتاج 
إلى موضوع يقوم فيه » وهذا الموضوع هو القابل لتعاقب الكيفيات عليه » ونحز 
نسمي امكان الوجود قوة الوجود » ونسمي'حامل قوة الوجود موضوعاً أو مادة» 
ولا يمكن أن تكون هذه المادة حادثة » لانها لو كانت كذلك لكان امكان وجودها 
متقدماً على وجودها » ولكان الامكان قائماً بنفسه » فاذن كل حادث فقد تقدمته 
المادة . 


. وإذا كانت المادة تقديمة. كانت الصورة الملازمة لها قديمة » وكذلك الزمان. غانه 
قديم» لأنه متقدم على كل حادث. وإذا كان الزمان مقدار الحركة؛ كانت اللدركة 
قديمة أيضاً مثله . 


ويرى ابن سينا أنه يستحيل صدور حادث عنقديم »لأننا إذا فرضنا وجود الله 
ولا عالم معه»وجب أن نقول ان صدوره عنه بعد ذلك يقتضي تجدد مرجح . وإذا 
تجدد هذا المرجح . فما الذي جدده » ولم حدث الآن ولم يحدث من قبل ء فاما ان 
نقول ان وجود الله يقتضي وجود عالم أبدي ازلي مساوق له ني الوجود » واما أن 
نقول ان وجود الله لا يقتضي وجود العالم . وهذا القول الاخير مالف للحس 
والتجربة :لاننا تعلم بالمشاهدة ان العالم موجود . فالعالم اذن قديم لدم علته . وعلته 
هي الواجب الوجود بذاته . ولعلنا إذا أوضحنا معى التقدم والتأخر .نستطيع أن نفهم 
معبى مساوقة وجود العالم لوجود الله » فالتقدم قد يقال بالطبع وهو ان يوجد الشيء 
وليس الآخخر بموجود معه . ولا يوجد الآخر إلا وذلك الشيء موجودء كالائنين 
بالقياس إلى الواحد. وقد يقال ني الزمان. كتقدم الأب على الابن . وقد يقال في 
المرتبة » كالتقدم في الصف أو الوظيفة »وقد يقال ني الكمالوالشرف عكتقدم العام على 
الجاهل » وقد يقال بالعلية كتقدم العلة على المعلول . أها.تقدم الله على العالم فهر 
تقدم بالذات لا تقادم بالزمان» ومعى ذلك ان وجود الله يقتضي وجود العالم ) 
ولا يمكن أن يوجد الله دون وجود العالم معه . 


١‏ النجاة ع صسص: كه"”, 


ولمنا نريد الآن ان نفصل القول في براهين ابن سينا على قدم العالم » ولكننا نريد 
أن نبين ان هذا الفيلسوفلم يقنع بائبات قدم العالم علىالنحو الذي ذهب اليه آرسطو. 
استقرعليه رأي الفاراني من القول بفيض العالم عن الله فيضا ضرورياً علىالنحو المبين 
في الفلسفة الافلاطونية الحديثة . 


؟ - نظرية الفيض 

تستند نظرية الفيض عند ابن سينا إلى ثلاثة مبادىء . 

فالمبدأ الأول هو القول بانقسام الوجود إلى ممكن وواجب . فالعالم باسره 
ممكن بذاته وواجب بغيره » والله وحده هو الواجب الوجود بذاته . 

والمبدأ الثاني هو القول ان الواحد من حيث هو واحد لا يصدر عنه الا واحد » 
فالله واحد من جميع الوجوه » فاذا صدر عنه شي ء وجب أن يكون هذا الشيء واحداً 
بالعدد » وهذا شبيه بقول افلوطين في كتاب التساعيات ان الواحد لا يصدر عنه الا 
اقنوم ثان وهو العمل . لأن الواحد غير معين» أما الاقنوم الثاني فهو عقل وموجود 
ومعقول معاً . 

وللبدأ الثالث هو القول ان التعمّل ابداع » فتعقل الله علة للوجود علىما يعقله؛ 
فاذا عقل شيئاً وجد ذلك الشيء على الصورة الي عقله بها . 

ويكفي ان نتذكر ما قاله الفاراني في كيفية صدور الموجودات عن الله حبى نعلم 
أن ابن سينا لم بضض إلى مبادىء المعلم الثاني شيئاً جديداً اللهم إلا زيادة توضيح 
وتفصيل وتفسير وتعليل . 

فاذا جمعنا هذه المبادىء الثلاثة امكننا أن نوضح كيفية فيض العالم عن الله » لآن 
الله كما بينا واجب الوجود بذاته » وهو واحد » وهو عمل يعقل ذاته » فاذا كان 
واجباً .ذاته كان علة أولى لكل موجود ممكن بذاته وواجب بغيره » وإذا كان 
واحداً لم يصدر عنه إلا واحد» وإذا كان عمقلا وجب أن يعقل ذاته» ويعقل انه 


مبدأ الموجودات كلها . 


شرف 


ونزيد ما تقدم بياناً فقول : إن الله في نظر ابن سينا عمل محض يعقل ذاته» فأذا كان 
العقل مبدعاً كان من الضروري أن يصدر عن عقل الله لذاته معلول أول نهو أيضاً 
عقل » وإذا كان الله واحداً وجب أن يصدر عن عقله لذاته عقل واحد . قال ابن 
سينا : ان اول الموجودات عنالعلة الأولى واحد بالعدد؛ وذاته وماهيته موجودة 
لاي مادة : فليس شي عس الأجسامءولا من الصور الي هي الات للاجسام معلو له" 
قريباً لذاته . بل المعلول الاول عقل محض» لأنه صورة لا ني مادة؛وهو أول العقول 
المفارقة )١(‏ ثم أن هذا العمل الاول واجب بالله:ممكن بذباته. وهو يعفل الله ويعقل 
ذاته » فاذا عقل الله لزم عنه بما يعقله وجود عقل ثان نحته» وإذا عل ذاته صدر عن 
تعقله لذاته وجود صورة الفلك الاقصى . وقالهاءوهى النفس » ووجود جرمية 
الفلك الأقصى . فالنفس تصدر عن تعقل العقل الاول لذائة من انيه اها هري اه 
الله : واللحرم يعسدر عن تعقله لطبيعة الامكان المندرجة في ذاته . 1 

فهناك اذن ثلاثة أشياء تصدر عن العقل الاول : وهي العمل الثاني : وجرم الفلك 
الاقصى »وصور ته الي هي النفس . وما يقال على العقل الاول » يقال كذلك على 
العقل الثاني ٠‏ فتحت كل عقل ثلاثة أشياء في الوجود » ووجود هذه الثلاثئة عن كل 
عقل إنما هو لاجل التثليث المذكور فيه » والافضل بتبع الافضل . 

والعقول المفارقة كثيرة» الا انها لا توجد معاً عن اللهء بل يجب أن يكون اعلاها 
العقل الاول» ثم يتلوه عمل ثان» وثالث: حى تنتهي إلى العقل العاشر؛ وهو العقل الفعال 
المدير لعالم الكون والفساد . قال ابن سينا : ان العمل الاول « بذاته ثمكن الوجود 
وبالأول واجب الوجود » ووجوب وجوده بأنه عقل » وهو يعقل ذاته ويعقل الأول 
ضرورة » فيجب أن يكون فيه من الكثرة معبى عقله لذاته ممكنة الوجود في حد 
نفسها » وعقله وجوب وجوده من الأول المعقول بذاته»وعقله الاول. وليست الكثرة 
له عن الأول » فان امكان وجوده أمر له بذاته لا بسبب الأول » بل له من الأول 
وجوب وجوده ء ثم كثرة انه يعقل الأول: ويعقل ذاته) كثرة لازمة لوجوب حدوثه 
عن الأول (5) 0 . 
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رذرفا 


فانم ترون ان العمل الاول ضروري لتوليد الكثرة من الوحدة ٠‏ والامكان 
من الوجوب » لأن الله واحد وواجب »: أي مبرأ من كل كثرة وامكان , ولولا 
توسّظ العقل الأول لا ظهر الامكان ولا وجدت الكثرة . وهذا الامكان انما هو 
امكان وجودي»شبيه بالمادة الي تكلم عليها افلاطون؛ وهو امكان قديم ملازم 
لطبيعة العقل الاول » وإذا كان الامكان قديماكان ضروري الوجود ‏ لأن الامكان 
الأزلي هو الوجود الضروري . وهذا يقربنا من رأي المانوية الذين يجعلون مدا 
الوحودائنين : النور والظلمة» لأن الله نور والامكان ظلمة » والعقل الاول من حيث 
هو عقل يفيض عن النور الالمي » الا انه من حيث هو واجب بالله يحتاج إلى أن 
يكون ممكناً بذاته » ومعنى ذلك أن وجود الامكان المندرج في طبيعة العقل الأول 
ضروري لفعل الفيض . 

تم ان لكل فلك من الأفلاك في نظر أبن سينا نفساً تحركه وعقلا يدبره » فالنفس 
هي المحرك القريب ٠‏ والعفل هو المحرك البعيد . ولا يمكن أن يكون المحرك القريب 
عقفلا" لأن ذلك يوجب تغيراً في جوهر العقلء ونحن نعلم أن جوهر العقل لا بتغيرء 
أما النفس الفلكية » فامما تبدل تصوراتها وارادانهاءوتحرك جرءالفلك:كا تحرك النقس 
الانسانية بدنها » الا أن حركات الأفلاك مستديرة وهي أكل الحركات » وبها 
يصبح الفلك مستعداً لقبول الخير من المبدإ الأول . 

ثم ان فيض الموجودات عن المبدأ الاول ليس على سبيل القصدء ولاعلى سبيل 
الطبع ؛وانما هو فيض ضروري معقول . لأن الأول إذا قصد غيره صار المقصود 
أعلى مرتبة من القاصد . ولأنه لا يعقل أن يكون العالم صادراً عن الله على سبيل الطبع 
من غير أن يكون له به معرفة ورضى » ان الله عقل يعقل ذاته » ويعقل انه يلزم عن 
عقله لذاته وجود انكل عنه » فليس يصح اذن ان يكون صدور العالم عنه على سبيل 
الطبع .قال ابن سينا : « الأول راض بفيضان الكل عنه )١(‏ »»وهو يعقل انه مبدأ 
نظام الحير » وذلك العقل ليس على سبيل الانتقال من معقول إلى معقول ولا على سبيل 
الانتقال من القوة إلى الفعل ؛ وانما هو على سبيل الحدس الحارج عن الزمان . وهذا 


١-التجاة‏ » ص: 1519. 


نارفا 


كله يدل على ان الفيض في نظر ابن سينا فيض ضروري معقول » لا بل هو فيض 
أزلي دائم » وإذا كانذلك كذلك وجب أن يكون العالم كله خاضعاً لنظام ثابت» لأنالوجوب 
الذي يستمده العالم من اضافته إلى الله أشبه شيء بسريان الروح في ابلسمءوإذا كان 
كل شئء يفيض عن الله بتوسط العقول السماوية » ويستمد من المبد! الاول وجوبه 
وخيريته وكاله: كان العالى مصطبغاً بصبغة إطية » وإذا كانت المادة لا نتعين إلا 
بالصورة الي تفيض عليها من واهب الصورء كان ني كل شيء أثر من الله . فكأن 
الله موجود في كل شيء 4 وكان كل شيء مظهر من مظاهر الذات الاهية , 


والفيض في نظر ابن سينا لا يتساسل إلى غير مباية » بل يقف عند العقل العاشر » 
وإذا سألنا ابن سينا عن سبب ذلك » قال : ١‏ انه ان لزم وجود كثرة عن العقول 
فبسبب العاني الى فيها من الكثرة . وقولنا هذا لا ينعكس ححتى يكون كل عقل فيه 
هذه الكثرة . فتلزم كثرته هذه المعلؤلات : ولا هذه العقول متفقة الانواع حبى 
يكون مقتضى معانيها متفماً )١(‏ ». وليس في هذا القول ما يكفي لاقناعنا 
بضرورة تحديد عدد العقول . هذا الذي جعل ابن خلدون يقول : ١‏ ان هذا الذي 
ذهبوا اليه باطل يجميع وجوهه » فاما اسنادهم الموجودات كلها إلى العقل الاول ء 
واكتفاؤهم به ني الرئي إلى الواجب..فهوقصور عما وراء ذلك من رتب لق الله ٠‏ 
فالوجود أوسع نطاقاً من ذلك ويخلق ما لا تعلمون () » ويبدو لنا ان الذي حمل ابن 
سينا على هذا التحديد هو اعتقاده ان العالم متناه يفيض عن الله فيضاً أزلياً على نحو 
معلوم كأنه دائزة محدودة تدور حول نفسها » فالعقول المفارقة والنفوس السماوية » 
والاجناس والانواع » والعناصر كلها محدودة العدد. وان كان في عالم الطبيعة دون 
فلك القمر صور جزئية لا يحصى عددها . 


وإذا تذكرم ما قلناه في نظرية الفيض الفارابيةءلم نمجدوا بينها وبين نظرية الفيض 
السينوية كبير اختلاف . وسبب ذلك أن المصدر الاساسي للفاراني وابن سينا مع 
هو كتاب التساعيات لافلوطين .. فد جاء في هذا الكتاب ان العقل الذي يفيض عن 


ا 


١-النجاة‏ » ص: 458 . >؟' بالمقدمة . ص: 5١ه.‏ 


بارقا 


الواحد كالنور الذي يفيض عن الشمس :وان الحقيقة المعقولة نور ؛ وأن الواحد فوق 
المعقولات كلها » وهو سيط ومكتف بنفسه » وكل موجود بعده فهو مركب : 
وهو لا بحبس في ذاته بل يفيض عنه وجود غيره » وهو خير » وكال الحير يقتضي 
فيضه . وإذا فاض الخير على الوجود صار حقاً . فهذه الآراء الواردة في كتاب 
التساعيات هى المصدر الأول لابن سينا والفارالي » فهما قد أخذا عن آرسطو قوله 
ان للعالم إاً يحركه . ولا يتحر ك معه . وأخذا عن افلوطين قوله ان العقل يصدر عن 
الو احدء وان الله يعقل ذاته » ويعقل الأشياء » على نحو كلي ‏ وابن سينا يتب موجودات 
هذا العالم بعضها فوق بعض + وهي الجواهر المفارقة » والصورة : وابلسم . 
والهيولى » والعرض . فالمرتبة الاولى في الوجود مرتبة الحواهر المفارقة » والثانية 
مرئية الصورة ؛ والثالثة مرتبة االحسم » والرابعة مرتبة المادة » والحامسة مرتبة العرض : 
وي كل طبقة من هذه الطبقات موجودات متفاوتة » وطا نظام ثابت يغلب فيه 
الخير على الشر . 


فالعالم في نظر ابن سينا يدخخل اذن في مقولة الممكن . وعلاقته بالسبب الاول علاقة 
الممكن بالضروري » الا ان امكان العالم ازلي » وصدوره عن المبد! الأول قديم : 
وكل ما يمحدث فيه فهو واجب الوجود باللّه . ففي العالم اذن حتمية : وكل شيء فيه 
بعدر . 

وإذا كانت الأشياء كلها في نظر ابن سينا تسبح في بحر من احير » فمرد ذلك إلى أن 
العالم يفيض عن الله . كلما صعدت من الأدنى إلى الاعلى في مراتب الوجود ازداد 
الحير ونقص الشر . فالصورة أكثر خيرية من اسم » والحوهر المفارق اكثر خيرية 
من الصورة » ولا تزال هذه الحيرية تزداد صعوداً حى تصل إلى اللهء وهو ا يقول 
ابن سينا سبب لكل خير . 


© مشكله الشر 


أما الشر الموجود في هذا العالم فيرجع إلى طبيعة الامكان المندرجة فيهءلا إلى وجوب 
وجوده بالله . فالوجوب واللحيرية متناسيان . والامكان والشر متساوقان وإذا قل 


غرف 


الوجوب ازداد الامكان والعكس بالعكس . وقد رأينا هذا الامكان مندرجاً ىق 
ماهية العقل الأول ١‏ ثم رأيناه في العقول المفارقة . حتى إذا هبطنا !! لى عام الكون 
والفساد وأيئاه مندرجا في طبيعة الادة . ومع ذلك فان الادقمقارة الصو رة في جميع 

الأجسام . كلما حصل يُ المادة استعداد جديك :قيلت صورة معياأه ة مئاسية لذلك 
الاستعداد . وهذه الصورة هي الي تنقل المادة من حال القوة إلى حال الفعل ؛ 
مقار نة للصورة ي الوجودء والصورة هي البي تلبسها ثوباً من االحمال والخير . 

وإذا كانت الصور تفيض عن الله على العقول المفارقة . وعن العمل الفعال على 
عالم الكرن والقساه + فمرد ثذلك إلى ان اله ابن سينا مبدع الوجود ‏ ومفيض اللدود . 
وهو ينجل في جميع الموجودات . ولولا تجليه لم يكن وجود . ولم يكن خير . 

والشر بذاته هو العدم؛ والشر المطلق هو العدم المطلق. ولو كان شر شيء من الأشياء 
كر من خخيره لبطل وجود ذلك الى ع" وهذا كله يدل عل أن مذهب ابن 
سينا مذهب التفاؤل » وان نظام هذا العام في نظره احسن نظام بمكن ان يكون عليه 
الوجود ؛ وليس معبى ذلك ان العالم خال من الشى . بل الشر موجود ؛ وابن سينا 
لا ينكر ذلك » إلا أنه يقول ان الشر ليس غالباً على الحير . لآن الخير مقتفبى بالذات 
والشر مقتضى بالعرض (). وكل شر جزثي انما هو لحير كلىي . وإذ سأل سائل لماذا 
و-جد الشر يي هذا العالم وكيف صدر 0 ن الله وهو خخير مطلق ل اماك سق 
اشر اشتمال طبيعة الوجود على امكان هو 0 فان هذا الامكان الوجودي هو السبب 
ئِ تولد الكمرة م الوحدة 3 والشر من ١‏ لير . ولو كان العالم واجب الوجود بذاته 
لكان جوهراً سيط الا يشتمل عل واحد من انحاء التقع . الا ان نظرية الفيض الي 
انحذ ببا ابن سينا توجب وجود الامكان والكثرة في جوهر العقل الأول وي جواهر 
العقول الي تليه » ولولا هذا الامكان المندرج فيها ما تولد الشر . فالامكان اذن 
اصل الشر ني الوجود » وهو كا قلنا آنفأ امكان قديم . فكأن في العالم ثنائية عميقة 
سئاها الوجوب ولحمتها الامكان . 


جات ص :1014. 


خرف 


ولكن لاذا وجد الشر . ألم يكن ني وسع الله ان يوجد خيراً مبراً من الشر ؟ 
والحواب عن ذلك ان الحير المطلق ممكن » ولكن في غير هذا النمط من الوجود ‏ 
لأن العالم إذا كان مؤلفا من وجوب وامكان؛ومن صورةومادة»وفعل وقوة» كان 
لا بد من وجود الشر فيه . الا ان الشر اقل. ذيوعاً من الحير . وليس من الحكمة ان 
ترك اخيرات الثابتة لاجل شرور في أمور جزئية غير دائمة . واذا كان الله لم يجعل 
الوجود خيراً كله فمرد ذلك الى لحمة الامكان الى سدي بها الفيض . فكما انه لا 
معنى للوجوب دون الامكان» كذلك لا معتى للخير دون الشر . ومع ذلك فإن الشر 
يتقهقر امام الود الالمي كما يتقهقر الظلام الغاسق امام النور الساطع . أضف الى 
ذلك ان الله لا يراعي في قدره ما نراعيه حن ني حياتنا من الاعتبارات النفعية» ان 
عنايته مجيطة بالكل» «وبالواجب ان يكون عليه الكل حتى يكون على أحسن نظام»(1) 
« وعلمه بكيفية الصواب في ترتيب وجود الكل منيع لفيضان الحير في الكل .١‏ 


ذلك هو مذهبا.ن سينا في الله والعالم. وهو كما ترون مذهب توفيقي يمجمع بين 
فاسفة آرسطو وفلسفة افلاطون » لآن العالم في هذا المذهب ازلي وقديم » الا انه يصدر 
عن الله صدوراً ازلياً وضرورياً؛ كصدور النؤر عن الشمسء أو الحرارة عن الثار . 
ولا وجوب ولا خيرية ولاكال في هذا العالم الا بما يفيضه الله عليه من الصور. فكأن 
كل شيء في هذا العالم مظهر من مظاهر الذات الألطية . وكأن اللانباية مشتمية على 
النهاية اشتمال الدهر على الزمان»والسرمد على الدهر . واذا كأن ثمة اختلاف بين 
هذا المذهب ومذهب وحدة الوجودءفمرد ذلك إلى ان ابن سينا لم يوحد الله والعالم 
توحيدآ تام ولم يوفق الى تعليل صدور العالم عن واجب الوجود الا باضافة معنى 
الامكان اليه » وقد رأينا سابقاً ان الفاعل لا يقدر على فعل الشيء الا :اذا كان ذلك 
النيء ممكناً . وهذا يدل على ان في فلسفة ابن سينا اثنيئية قائمة على معبى الوجوب 
والامكانء الا ان تقهقر الامكان امام الوجوباء بجعل هذه الفاسفة.قزيبة من فلسفة 
وحدة الوجود . 


١-الاشارات‏ . ص: 188 من طبعة ليدن . 


لوادنن 


غ ,-- نظرية النفس 
لقد فكر الفلاسفة منذ القدم في أمر النفس . فمنهم من قال انها جوهر روحاني 
يبقى بعد الموت » ومنهم من قال انبا صورة مادية متعلقة بالبدن » نحدث بحدوثه » 
وتبطل ببطلانه » ومنهم من وقف موقفاً متوسطاً بين هذين الرأبين .. 


ولعل ابن سينا كار فلاسفة الاسلام اهتماماً بأمر النفس : فقد صنف : في معرفة 
النفس باحوافا وقواها » وتعلقها بالبدن » وجوهريتها » وبقالها » عدة رسائل 
أشرنا اليها في ثبت كتبهم: وخص النفس في كتاب الشفاء وكتاب النجاة و كتاب 
الاشارات ببحوث مطولة : اضافت ماوجده في كتاب النفس لارسطو من محليل 
دقيق :الى ما وجده عند غيره من حقائق طبيعية وطبية » حبى امتاز على غيره من 
الفلاسفة المتقدمين بدراسة احوال النفس الانسانية دراسة عميقة: جمعت بين التواحي 
الطبية والفيز يولوجية والنفسية والفلسفية في ورَن واحد من الانساق. وسنقصر كلامنا 
في هذا الفصل على الالمام بما استقر عليه رأيه في اثبااتالنفس » ومعر فة ماهيتها وطبيعتها 
وقواها. وروحانيتها. وحدوتها وخلودهاءوكيفية حصوها على المعرفة الحسية والعقلية 


5 اثبات النفس 


برابن سينا ان اثبات وجود النفس يبان يقوم على البحث في احوافا وقواهاء 
«لأن من رام وصف شيء ء من الأشياء قبل ان يتقدم ويثبت انيته “فهو معدود عند 
الحكماء من الع جه الام “قر انجب. ليا ادن أن جره لاثيات وود 
القوى النفسانية قبل الشروع وريم وايضانح القول فيها ؛ )١(‏ 


وأهم براهين رع لان الطبيعي والسيكولوجي : وبرهان 
الاستمرار » وبرهان ١‏ الأنا» : وبرّهان الرجل المعلق في الفضاء . 


. 8 -رسالة في القوى النفسانية » ص:‎ ١ 


غرف 


١‏ - البرهان الطبيعي والمكوارجي 

لا يمكننا ان نفسر بعض الأثار الى تبدو على الانسان تفسيراً صحيحاً الا اذا 
سلمنا بوجود نفس فيه . واهم هذه الآثار الخحركة والادراك . 

اما الحركة فهى قسمان : قسرية تحدث عن مرك خارجى » وغير قسرية نحدث 
دعن مقتضى الطبيعة» كسقوط حجر من اعلى الى اسفل » أو ضد مقتضى الطبيعة 
كالانسان الذي عشي على وجه الارض :مع ان ثقل جسمه كان يدسوه الى السكون » 
أو كالطائر الذي يحلق في الحو بدل ان يسقط الى مقره فوق سطح الارض . وهذه 
الحر كة المضادة للطبيعة تستلزم مر كا خاصاً زائداً على عناصر الجسم المتحرك » وهو 
النفس () ). 

قال ابن سينا : اننا « نشاهد أجسساما: نحن وتتحرك بالارادة ٠‏ بل نشاهد اجساما 
تتغذى وتنمو وتولد المثل ». وليس ذلك لما يجسميتها » فبقى ان تكون في دواما 
مبادىء لذلك غير جسميتها ./والشيء الذي تصدر عنه هذه 00 واعطلة كن 
ما يكون مبدءاً لصدور افاعيل ليست ءإ 


لى وترة واحدة عادمة للارادة» فاعا نسميه 
نفا()2. 


واما الادراك وما يتبعه من أفعال التفس وانفعالاتها فهو أيضا للانسان يسبب النفس 
الي له . ولا بمكنك ان تفسر ما يتميز به الانسان من ادراك . وتصور . وتصديق » 
وتعجب . ونخحجل . وغير ذلك من الافعال والانفعالاتءالا اذا فرضت ان له 
ف ش 
ذلث هو البرهان الطبيعي والسيكولوجي وهو يقوم على اثبات وجود النفس 
بالاعتماد على آثارها . رولسنا ذريد الآن ان نبحث في قيمة هذا البرهان. فان العلم 
خديث يفسر كثيراً من حر كات الكائن الي تفسيراً آلياً. وقد فطن ابن سينا لضعف 
برهانه هذا فلم بمر به في كتب الشيخونخة ا ين )00 , 


يا كمال لد قَوى النفسانية . ص : ٠١‏ ١؟‏ . وابراهيم مد كور » تي الفاسفة الاسلامية 
منهج وتطيقة . ص : ١58‏ . 
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؟ ‏ برهان الاستمرار 

ولعل أقرب براهين ابن سينا الى علم النفس الحديث برهان اطلق عليه اسم 
برهان الاستمرار أو الاتصال: وهو القول؛ان احوال الانسان على تغيرها تتصف 
بالاستمرار والاتصال بين الماضي والحاضر والمستقبل”, قال ابن سينا : ١‏ تأمل أيها 
العاقل في انك اليوم ف نفسك هو الذي كان موجوداً في جميمع عمرك» حبى اثلك 
تتذكر كثيرا مما جرى من احوالك ٠»‏ فانت اذن ثابت مستمر لا شك في ذلك » 
وبدنك واجزاؤه ليس ثابتاً مستمراً » بل هو ابداً في التحال والانتقاص .. ولهذا 
لو حبس عن الانسان الغذاء مدة قليلة نزل وانتقص قريب من ربع بدنه ٠‏ فتعلم 
نفسك ان في مدة عشرين سنة لم يبق شيء من أجزاء بدنك : وأنت تعلم بقاء ذاتنك 
في هذه المدة ) بل جميع عمرك : فذاتك مغايرة لهذا البدن . واجزائه الظاهرة 
والباطئة » . )١(‏ 


بومعبى ذلك ان الانسان يعزو استمرار أفعاله في الماضي والحاضر والمستقبل الى 
مبد] واحد تصدر عنه » فيعرف انه هو هو بالرغم من تغيره . والسبب في هذا 
الاتصال بين الماضي والحاضر هو التذكر ء وهو يختلف عن الذكر ؛: لأن الأول 
من عمل العقل » والثاني من عمل الدماغ » فاذا كانت هوية التفس قائمة على 
اتصال حاضرها بماضيهاء كان الشعور بهذا الاتصال ناشئاً عن التذكر لا عن الذكر» 
لأن الذكر كا قلنا »ء عمل دماغي وخطور عفوي مشّرك بين الانسان والحيوان : 
اما التذكر فهو احتيال العقل لاستعادة ما اندرس من الحوادث : فلا يوجد الا في 
الانسان . 


وإذا علمنا ان استمرار الحياة العقلية واتصاها اهم البراهين الي يستعملها 
المحدثون في استدلالهم على وجود الانا والشخصية» أدركنا ان ابن سينا قد سبق 
عصره باجيال في الكشف عن خاصة هي من أهم خصائص الحياة العقلية (؟). 
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م وحدة قوى النفس وبرهان ( الانا) 

يقول ابن سينا : أن النفس ذات واحدةءوها قورى كثرة 3 ولو كانت قوى 
. التفس لا تجتمع عند ذات واحدة » بل كان للحس مبدأ على حدة » وللغضب 
مبدأ على حدة » ولكل واحد من الأخرى مبدأ على حدة » لكافت القوة الي 
بها نغضب غير القوة الى بها نحسر(0)». والواقع يكذب ذلك لأن جميع قوانا 
النفسية تصدر عن حمرهر واحد . وهو في ذلك يقول : وان هذا الجوهر فيك 
واد + بل هو انت على التحقيق /(1) . 


فنحن حينما نسر ) و تحزن »و نحب » ونكرهء وثنفي » ونثبت» ونخلل» ونركب» نعلم ان 
جميع هده الأفعال صادرة عن شخصية واحدة 8 ولو م تكن النفس واحددة 
لتعارضت افعالها واخحتل نظامها ء الا أن هذه الأفعال مؤتلفة ء وتالفها يدل 
على انها تدور حول مركز واحد » وهو الذي يشير اليه كل انسان بقوله : ( انا )؛ 
وهو اذا تحدث عن أفعالهء فائما يعي بذلك نفسه فيقول :انا رجت ء أو انا نمت . 
ولا يخطر بباله عند ذلك حركة رجليه : أو اغماض عينيه » بل يشير بذلك الى 
نفسه . وهذه النفس مغايرة للبدن . قال ابن سينا:( ان الانسان إذا كان منهمكاً 
في أمر من الأمور :فانه يستحضر ذاته»حى انه يقول فعلت كذاءاو فعلت كذا ء 
وني مثل هذه الحالة يكون غافلاا عن جميع اجزاء بدنه : والمعلوم بالفعل غير 
ما هو مغفول عنه : فذات الانسان مغايرة للبدن » ©) 

ومعبى ذلك ان الانسان يعلم ان نفسه واحدة وان تعدذت قواها » وان جميع 
هذه القوى تستلزم اصلا واحداً تصدر عنه ١‏ وهو (الأنا). 

؛- برهان الرجل المعلق في الفضاء 

ولعل اكر براهين ابن سينا روعة برهان الرجل المعلق يُ الفضاء . وخلاصة 

,#”6١ النجاة :. ص:‎ ١ 
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هذا البرهان ان الانسان لو جرد نفسه من كل ما يتصل بها من المدركات الحارجية؛ 
ورجع الى ذاته الحقيقية: فانه يدرك بالحدس انه ليس جسماًء ولا شيئاً حال في 
جسم ) وائما هو ذات روحانية تدرك نفسها بنفسها ء قال ابن سيئنا: ١‏ ارجع الى 
نفسك وتأمل» هل اذا كنت صحيحاء بل وعلى بعض أحوالك غيرهاء بحيث تفطن 
للشيء فطنئة صحيحة ٠‏ هل تغفل عن وجود ذاتك » ولا ثبت نفسك . ما عندي 
أن هذا يكون للمستبصرء حبى ان النائم في نومه» والسكران بي سكره: ليعرف ذاته بي 
وان لح يثبت تمثله لذاته في ذكره. ولو توهمت ان ذاتك قد خلقت» أول خلقهاء 
صحيحة العقل والهيئة» وفرض انما على جملة من الوضع واطيئة لا تبصر اجزاؤهاء 
ولا تتلامس اعضاؤها . بل هي منفرجة ومعلقة لحظة ما في هواء طلق » وجدما 
قد غفلت عن كل شيء الا عن ثبوت أنيتها » .)١(‏ وقال أيضاً : « يحب ان يتوهم 
الواحد منا كأنه خخلق دفعة» وخلق كاملا”: ولكنه حجب بصره عن مشاهدة 
الحارجات : وخلق بهوي في هواء: أو خلاء: هوياً لا يصدمه فيه قوام الحواء صدماً 
يحوج الى أن يحس : وفرق بين أعضائه فلم تتلاق ولم تتماس + ثم يتأمل انه هل 
يثبت وجود ذاته » فلا يشك في اثباته لذاته موجوداً » ولا يثبت مع ذلك طرفاً من 
أعضائه » ولا باطناً من احشائه: ولا قلباً: ولا دماغاء ولاشيئاً من الاشياء من خارج . 
بل كان يقبت ذاتهء ولا يثبت ها طولاء ولاعرضاء ولاعمقاًء ولو أنه امكنه في 
تلك الخال ان يتخيل بدآء أو عضراً آخر: لم يتخيله جزعاً من ذاته ولاشرطاً في 
ذاته . وانت تعلم ان المثبت غير الذي لم يثبت ٠‏ والمقر به غير الذي لم يقر به : 
فاذن للذات الى اثبت وجودها خاصية لها على اها هو بعيئه غير جسمه واعضائه الي 
م تثبت (1). وظاهر ان هذا البرهان الذي سماه ( جيلسون ) ببرهان الانسان الطائر 
موجود عند القديس اوغسطينوس . وهو شديد الشبه ببرهان ديكارت الذي لخصه 
بقوله: انا افكر : إذن أنا موجود. ومعى ذلك ان الانسان يستطيع ان يتجرد من كل 
ثبي ء: إلا من ادراك ذاته . 
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تلك هي براهين ابن سينا على وجود النفس » وهي متفاوتة الصدق » الا أن 
اهم ما تبدف اليه اثبات جوهر روحاني» يعقل ذاته بذاته » لا بيآلة جسمانية» 


ب - ماهية النفس 


يقول ابن سينا ان الانسان مركب من مادة وصورة كغيره من الكائنات » 
فمادته هي البدن:ء وصورته هي النفس . فالنفس اذن صورة البدث» وهي كال 
أول بحسم طبيعي آل . 


وظاهرر ان اند سينا قل اققسس هذا التمريف يق كتات:النفس لآرسطو + قلف 
كال ليس سوى ترجمة للفظ ( انتليشيا ) اليوناني» وكذلك كلمة صورةء فهي 
تعبير آرسطي مشهور . الا ان ابن سينا لم يكتف بما اكتفى به آرسطو من القول 
ان النفس صورة البدن» لعلمه ان الصورة لا تنفك عن المادة» ولذلك رأيناه في 
كثير من كتبه حرص أشد الحرص على ا كال ما وجده في تفسير آرسطو من نقص 
سواء أكان ذلك في حدوث النفس : أم في جوهريتها »: أم في بقائها بعد 
الموت : وإذا كان قد سلم بقول آرسطو ان النفس صورة البدن » او كمال اول 

حمطي الع فيرواذلك ال برغت ل اتمريف الفس نين حبك انها بامتم. 
وهو يؤكد في كتاب الشفاء أن" الصورة» اذا كانت كالا"؛: فليس كل كال صورة» 
فان الملك كال المدينة : والربان كال السفينة » وليسا بصورتين للمدينة والسفينة ؛ 
فما كان من الكمال مفارق الذات لم يكن بالحقيقة صورة للمادة » وفي المادة . 
فان الصورة الي هي في المادة هي الصورة المنطبعة فيها القائمة با(١)»‏ وليست 
النفس كذلك . 


وجميع البراهين الي جاء بها ابن سينا لاثبات وجود النفس تهدف الى 


.1١١ ب الشفاء : علم النفس ؛ طبعة بان باكوش : ص:‎ ١ 
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١‏ اثبات حقيقة مغايرة للجسم ومتميزة عنه كل التميز 6 (0"). فليس يصح اذن ان 
تقول ان النفس صورة اسم لأن هذا القول يجعل مصير النفس تابعاً لمصير البدن. 
لذلك قال ابن سينا : « ليس وجود النفس في الجسم كوجود العرض فيالموضوع )1 
ولعل أول شيء ينفي عنها 'العرضية كونها مستقلة عن الحسم : قادرة على البقاء 
بمعزل عنه . والحسم محتاج إليهاء وهي غير محتاجة اليه. فلا يمكن ان يوجد جمم 
دون نفس : ولكن يمكن ان توجد نفس دون جسم . ولا أدل على هذا من الها 
مبى انفصلت عن الجسم . تغير الجسم . واصبح شبحاً من الاشباح: على حين ان 
النفس النفصلة عن الحسم ترتقي الى العالم العلوي » فالنفس اذن جوهر قائسم 
بذاته , 


افلاطون وافلوطين . ولعله لم يقل ان النفس صورة الا عندما جرى مجرى الذين 
كانوا شديدي الاعتزاء الى آرسطو : ولكنه عندما عبر عن رأيه الخاص تعبيراً 
واضحاً قال ان النفس جوهر روحاني قائم بذاته . 


ولابن سينا عدة براهين على روحانية النفس نذكر منها على سبيل المثال قوله : 

١‏ ان النفس جوهر يدرك المعقولات . وجوهر هذا شأنه لا يمكن ان يكون 
جسا ولاقام يجسم. قال ابن سينا : ان الصورة المعقولة» اذا وجدت في النفسء لمتكن 
ذاتوضع ءوأين» بحيث تقع اليها اشارة تجزؤء أوانقسام»أو شيء ما يشبه هذا المععى ؛ 
فلا يمكن ان تكون في جسه(”) . وقال ايضاً : « لا موز اذن ان تكون الذات 
القابلة للمعقولات قائمة في جسم البتة » ولا عقلها بكائن في جسم ولا يجسم ؛(4). 
وعلى ذلك فان الجوهر الذي هو محل المعقولاات » انما هو -جوهر روحاني ؛ غير 
موصوف بصفات الاجسام . 


١98 ابراهيم مدكور » في الفلسفة الاسلامية » ص:‎ ١ 
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؟ ان النفس تدرك الكليات » وتدرك ذانمها بغير آله جسمانية. أما الحس «فانه 
بحس شيئاً خارجاً » ولا بحس ذاته. ولا آلته» ولا احساسهء وكذلك الحيال لا يتخيل 
ذاته : ولافعلهءولا آلته ('2» . وهذا وحده كاف الدلالة على أن النفس الي تدرك 
ذانباءوتدرك ادراكها ادراكاً مباشراًء يحب أن تكون من طبيعة غير طببعة القوى 
اشيفة : 


مان القوى الي لا تدرك الأشياء الا بآلات جسمانية كثيراً ما يعرض لا من 
استمرار العمل ضعف واعياء.٠‏ كما في الحسءفان المحسوسات الشاقة المتككررة 
تضعفه: وربما افسدته؛ كالضوء للبصر »والرعد الشديد للسمع » وعند ادراك القوي 
لايقوى على ادراك الضعيف: فان المبصمر ضوءاً عظيماً لا ببصر معه ؛ ولا عقيبه ) نوراً 
ضعيفاً والسامع صوتاً عظيمآ لا يسمع معه ولا عقيبه صوتاً ضعيفاً» ومن ذاق الحلاوة 
الشديدة لا بحس بعدها بالضعيفة . والأمر ني القوة العقلية بالعكس » * فان ادامتها 
للتعقل » و تصورها للأمور الأقوى » يكسبها قود وسهولة قبوللا بعدها مم هو اضعءف 
منها » . (5) 


4 واخيراً ان جميع قوى البدن تضعف نعاً لتقدم السن « بعد منتهى النشوء 
والوقوف. وذلك دون الاربعينءاو عند الأربعين ». اما القّوة العاقلة فإنها تقوى 
بعد ذلك في اكثر الامور . ولو كانت هذه القوة العاقلة من القوى البدنية» ولكان 
يحب دائماً في كل حال ان تضعف حينئذ» لكن ليس يجب ذلك الا" في احوال» 
وموافاة عوائق:دون جميع الأحوال :(2) . فليست القوة العاقلة اذن من القرى 
البدنية . وانما هي جوهر قاتم بذاته (4) . 


تلك هي اهم براهين ابن سينا على ر وحانيةالنفس » رهي تدل على تغلب افلاطو نيته 
١‏ -النجاةي)ص:*9؟ -4و؟ 
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على آرسطيته » ونحن نعلم انه كثيراً ما كان يستخدم المعافي الاأرسطية لإثبات 
ما لم يقره آرسطو »؛ ففي كتاب النفس لآرسطو اشارة الى ضعف الحواس تبعاً 
لتقدم السن » وإلى تعطل بعضها يتأثير الاحساسات القوية » إلا أن ابن سينا لم 
يأخذ ببذه الأفكار الآرسطية + إلا لابراز استقلال النفس عن الحسم وسموها 
عليه » فهى الثابتة وهو المتغير » وهى المدركة لذانها ولغيرهاء وهو العاجر عن 
ادراك نفسه » وسنبين الآن كيف استند ابن سينا الى ربوحانية النفس في 
البرهان على خلودها . 


جِ_- حدوث النفس وخلودها 


يقول ابن سينا ان التفسن لست موجودة قبل البدن + وأتما.هى تحادثة معه 'تفيض 
لد سن" التقزع. (الفعاله هلن التما] دو قاد والناليل طلخ فوشي اانا 
د متفقة في النوع والمعنى » فان وجدت قبل البدن » فاما ان تكون متكترة الذوات 
او تكون ذاتاً واحدة .)١(»‏ ومحال ان تكون متكثرة الذوات » لأن هذا التكثر 
لا يكون الا من جهة الماهية والصورة ؛ أو من جهة العنصر والمادة » قال الشهرستاني 

في تلخيص ذلك: وبطل الأول لأن صورما واحدة» وهي متفقة النوع والمعيى 
لا تقبل اختلافآ ذاتياً » وبطل الثاني لأن البدن فرض غير موجود. فلا يمكن 
ان تكون النذس متكثرة بالعدد قبل دخوها الابدان » ولا يحوز كذلك ان تكون 
واحدة الذات بالعدد: وتكون موجودة قبل البدن: لأنه إذا حصل بدئان حصل 
في البدنين نفسان ء فاما ان تكون كل نفس من هاتين النفسين قسماً لتلك النفس 
الواحدة» فيكون الشيء الواحد منقسماً بالقوة » وهذا باطل علأن الشيء الذي 
ليس له عظم وحجم لا يكون منقسماً . واما ان تكون النفس الواحدة بالعدد 
موجودة في بدنين . وهذا لا يحتاج الى كثير تكلف في ابطاله . ومعى ذلك كله 
ان النفس لا تتعين ولا تتخصص الا بواسطة الهيئات الي تلحق بها من الحسمء 
ولا يمكن تصور وجودها قبله . فهي اذن نحدث عند حدوث البدن المستعد لقبوها : 


يفف 


ويكون البدن تملكتها والتها : ويكون في هيئتها تزوع طبيعي الى الاشتغال به 
واستعماله » قال ابن سينا : « انظر الى حكمة الصانع » بدأ فخلق أصول” م 
خلق منها أمزجة شبى » وأعد كل مزاج لنوع » وجعل الحراج الأمزجة عن 
الاعتدال لاخراج الأنواع عن الكمال » وجعل أقربها الى الاعتدال الممكن مزاج ' 
الانسان لتستوكره نفسه التاطقة(1) » . 


وقد قص علينا ابن سينا قصة هبوط النفس الى البدنءثم عودتبا الى العالم العلوي ؛ 
فقال : 

هبطت اليك من المحل الأرفع ورقاء ذات تعرز ولع 

محجوبة عن كل مقلة ناظر وهي الي مرت ولح تتبرقسع 


سجعت وقد 'كشف الغطاء فابصرت ما ليس يدرك بالعيون المجسسم 


وقصارى القول ان النفس لا تفيض على البدن الا" اذا حصل فيه اعتدال يعده 
لقبولها » ومبى حدثت النفس كان لكل بدن نفس تخصه . ان النفوس المتحدة 
بالابدان كثيرة العدد . وان كانت واحدة بإلنوع ٠‏ فاذا فارقت البدن احتفظت 
بالملشخصات وافيئات اللي حصلت لما خلال وجودها فيه . ومعى ذلك ان النفس 
لاتموت بموت البدن» وان كانت حادثة؛ لأن حدوث شيء مع حدوث شيء لا يلزم 
عنه ان يبطل ببطلاته . 


ولابن سينا على خلود النفس ثلاثة براهين : 


١‏ الأول هو البرهان المببي على طبيعة تعلق النفس بالبدن . فأما ان يكون تعاق 
النفس بالبدن تعلق المكافيء ني الوجودء واما ان يكون تعلقها به تعلق المتأخر عنه 
في الوجود » واما ان يكون تعلقها به تعلق المتقدم عايه في الوجود . 


١٠١ : الاشارات؛» ص‎ ١ 
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فاذا كان تعلق النفس بالبدن تعلق المكافيء في الوجود كان هذا التعلق اما ذاتياً 
واما عرضياً » فإن كان ذاتياً صار كل واحد منهما مضياف الذات الى صاحيه » 
وهذا باطلء لأننا قررنا ان النفس جوهر قائم بذاته . وإذا كانت هذه العلاقة 
عرضية بطل فساد احدهما بفساد الآخر . 


وإذا كان تعلق النفس بالبدن تعلق المتأخخر في الوجود كان البدن علة للنفس . 
ونحن نعلم ان العلل اربع : الفاعلة » والمادية » والصورية » والغائية . ومحال 
ان يكون الحسم علة فاعلة»لآن الحسم بما هو جمم لا يفعل بنفسه شيعا » بل يفعل 
بقواه الي هي اعراضه » والاعراض لا نستطيع ان تكون عاة وجود ذات قائمة 
بنفسها » وكذلك من المحال ان يكون الجسم علة مادية؛لأن النفس ليست صورة 
منطبعة ب البدن كانطباع صورة التمثال في النحاس ٠»‏ ”ما انه من المحال ان يكون 
المسم علة صورية أو غائية» فان" الأولى ان يكون الأمر بالعكمر 


فلم يبق اذن الا ان يكون تعلق النفس بابلسم تعلق المتقدم في الوجر »بحيث تكون 
النفس سابقة والسم لاحقاً » وهذا ان صمّ لزم عنه ان يكون الحسم نخاضعاً 
انع ال نفل الجسع,#.بولخق ,ليوك بحدوث النفس بنع اعتبار تعلقها بابحسم 
تعلق المتقدم في الوجود . 

وإذن تعلق النفس بالبدن ليس واحداً من اتحاء التعلق التي ذكرناها , وإنما 
هو تعلق اضافي »يرجع الىالمبادىء الآخر الي لا تستحيل ولا تبطل .)١(‏ واذا بطلت 

 '»‏ والبرهان الثاني هو القول ان النفس جوهر سيط » والبسيط لا يقبل الفساد 
بوجه من الوجوه » لأن الأشياء التي تقبل الفساد هي الأشياء المركبة المشتملة على 
جانبي قوة وفعل » وهذا محال ي البسائط . فلا يجوز ان يجتمع بي النفس فعل 
لبقاء » وقوة الفساد وهي جوهر سيط أحدي الذاتءلا ينقسم الى مادة وصورةءولا 
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الى فعل وقوة . ولا يجوز ان يكون فيها استعداد للفناء ء «'لا قوة قبول الفساد 
محال من الأحوال» لأنها كا قلنا جوهر بسيط ء والبسيط لا يفسد . 

ان النفس صورة روحانية فاضت على الحسم من عالم العقول المفارقة 
هذه باقية خالدة » وكل ها يصدر عن العقول المفارقة يكون مشابباً لا خالداً 
لها . وليس في اتصال النفس بابلسم ما يمنع احتفاظها بصفتها الاصلية .. دع ان 
الشي ء في نظر ابن سينا يمكن ان مجتمع فيه صفة الحدوث وصفة البقاء. فاذا كانت 
النفس باقية بعد الموت فمرد ذلك الى انما صادرة عن العمل القعال » وهو جوهر 
ازلي وابدي » فكيف بها اذا صارت عملا يعمل ذاته كالعقل الفعال الذي صدرت 
عنه : فامها في هذه الخالة ايضا لا يمكن ان تكون الا خبالدة. 

وواضح ان هذه البراهين التي جاءنا بها ابن سينا لا تقطم مظان الاشتباه » 
ولكن الشيء ء الذي يعنينا هنا هو ان تبين ان ابن سينا وقف في مسألة النفس 
موقفاً متوسطأً بين افلاطون وآرسطو . فقوله ان النفس حادثة متفق مع قول آرسطو 
ان الف صورة ايدان اوقرله ابا خالدة مق بع فايفة افلاطون . ولعله لم بقف 
هذا الموة قف المتوسط الا بتأثير العقيدة الدينية» الي تقرر ان لا قديم الا الله. وان القول 
بحلود النفس ضروري لتحقيق معبى العقاب والثواب . والفرق بينه وبين علماء الدين 
انه حصر الحاود في الارواحء على -حين انعلماء الدين قالوا ببعث الاجسام والأرواح 
معاً . 1 
د - قوى النفس 

قلنا سابقاً ان ابن سينا ١‏ كثر فلاسفة الاسلام اهتماماً بدراسة احوال النفس » 
فلا غرو إذا عي بتحليل وظائفها المختلفة نحليلا” عميقاً » وبتصنيفها تصنيفاً شاملا . 
فهو يحلل القوى النفسية ٠‏ ثم يرتبها ترتيبآً متصاعداً من ادناها إلى أعلاهاء ويبين 
خدمة بعضها لبعض» ورئاسة بعضها لبعض )١(‏ . 

والنفس عند ابن سينا ثلاث نفوس: نفس نباتية؛ ونفس حيوانية» ونفس انسانية. 


١‏ محمد تجا 5 الادراك الحسى عند أبن سيناء ص: ؟؟ 
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١‏ -- قوى النفس النبائية 


النفس النباتية كمال أول سم طبيعي آلي من جهة ما يتولد ويربو ويغتذني » 
ولذلك انقسمت هذه النفس إلى ثلاث قوى» وهي: الغاذية » والمئمية » والمولدة . 
لومم 


أما القوة الغاذية»فهي الي حيل جسما آخخر إلى مشاكلة المسم الذي هي 
فيه فتلصقه به بدل ما يتحال عله , ( النجاة » عس 88" ) 


- واما القوة المنمية, فهن الي تضيف الى الحسم زيادة في اقطارم طولا” وعرضاً 
وعمقاً بالمقدار الواجب لتبلغ به كاله في التشوه.( المصدر نفسه » ص 798) 


واما القوة المولدة» فهي الي تأخذ من الحسم الذي هي فيه جزءاً هو شبيه 
له بالقوة؛ فتفعل فيه باستمداد اجسام أحرى تتشبه به من التخلق والتمزيج 
ما يصير شبيهاً به بالفعل .( المصدر نفسه » ص 158 ) 


النفس الخيوائية كال أول لحسم طبيعي آلي من جهة ما يدرك الحرئيات » ويتحرك 
بالارادة » وها قوتان : محركة ومدركة . 
-. أما القوة المحركة هي قسمان : محركة بأنها باعثقء وعحركة بانبا فاعلة. ٠‏ 
أما المحركة على انبا باعثةء فهي القوة النزوغية والشوقية؛ وهي القوة 
الي إذا ارتسم في التخيل صورة مطلوبة أو مهروب عنها حملت تلك 
القوة على التحريك؛ وطا شعبتان: شعبة تسمىقوة شهوائية؛وهي تبعمثعل 
طلب اللذة » وشعبة تسمى قوة غضبية» وهي تبعث على طلب الغلبة . 
واما المحركة علىامها فاعلة فهي قوة تنعبث بي الاعصاب والعضلات 
من شأنما أن تشنج العضلات © فتجذب الاوتار والرباطات إلى جهة 


لذنفق 


المبدأء أو ترخيهاء أو تمددها طولا”؛ فتصير الاوتار والرباطات إلى خلاف 
جهة المبدأ . 


واما القوة الملدركة فتنقسم أيضا قسمين : قوة تدرك من خارج » وقوة 
تدرك من داخل . 


أما الملمركة هن خارج» فهي انواس اللحمس: البصرء والسمع »والشم » 
والذوق» واللمس» وهذا الأخير جنس لأربع قوى»وهي: قوة نحكم في 
التضاد بين الحار والبارد » وقوة نحكم في التضاد بين اليابس والرطب 2 
وقوة تحكم في التضاد بين الصلب واللين + وقوة تحكم في التضاد بين 
اللحشن والأملس . 


ومنها ما يدرك معانيالمحسوسات . والفرق بينادراكالصورةوادراكالمعنى ان 
الصورة هي الشيء الذي تدركه القوة الباطنة والحس الظاهر معاً » ولكن 
الحس يدركه أولاة” ثم يؤديه إلىالنفس مثل ادراكنا.لصورة الذئب اعني 
شكله وهيئته ولونه 2 على حين أن إدراك المعى هو الذي تدركه النفس 
من المحسوس من غير أن يدركه الحس الظاهر اولا”» مثل ادرا كنا للمعنى 
المضاد في الذئب الموجب تحوفنا اياه وهربنا عنه . ( النجاة »ء ص 54؟) 


م ان من المدركات الباطنة ما يدرك ويفعل» ومنها ما يدرك ولا يفعل» والفرق بين 
القسمين ؛ ان الادراك مع الفعل هوان تركب الصور والمعاني بعضها مع بعض وتفصل 
بعضها عن بعض ٠‏ فيكون لا ادراك وفعل معاً » على حين ان الادرأك بلا فعل هو أن 
تكون الصور والعاني ترتسم في الشيء فقط من غير أن يكون لها فعل وتصرف 
فيه .(النجاة » ص 7١6‏ ) 


والفرق بين الادراك الاول والادرك الثاني » ان الادراك الاول هو أن 


بكون حصول الصورة قد وقع للشيء من نفسه » على حين ان الادراك الثاني هو أن 


فى 


يكون حصوها من جهة شيء آخر أد اها اليه . ( المصدر نفسه » ص 756) 
؟قوة اللحس المشيرك: وهي تقبل بذانما جميع الصور المتطبعة في الحواس 
اللخمس . 
؟ قوة اللحيال ( المصورة ):وهي قوة محفظ ما قبله الحس المشرك من الحواس 
" - قوة المتخيلة . وهيقوة من شأنها أن تركب بعض ما ني الحيالمع بعض : وتفصل 
بعضه عن بعض بحسب الاختيار . وتسمى هذه القّوة مفكرة بالنسبة إلى 
النفس الانسانية . ش 
؛ ‏ القوة الوهمية»وهى تدرك المعاني الغير المحسوسة الموجودة في المحسوسات 
الحزئية: كالقوة الحاكمة بأن الذئب مهروب منه. وانالولد معطوف عايه . 
ه ‏ القوة الحافظة ( الذاكرة ) وهي نحفظ ما تدركه القوة الوهمية من المعاني الغير 
المحسوسة الموجودة في المحسوسات الحرئية . 
تلك هى قوى النفس الحيوانية . وابن سينا يذكر محل كل قوة من هذه القوى في 
تجاويف الدماغ . ثم يذكر نسبتها بعضها إلى بعض» ويقول : ان من الحيوان ما يكون 
له الحواس الخمس كلها ء ومنه ما له بعضها دون بعض » أما الذوق واللمس 
فامهما موجودان ي كل حروان. ولكن من الحيوان ما لا يشم ؛ ومنه ما لا بسحم . 
ومنه ما لا يبصر ١‏ الخ . 
م قوىالنفس الناطقة الانسانية 
تنقسم قوى النفس الانسانية إلى عاملة وعالمة » وكل قوة من هاتين القوتين تسمى 
عمّلا” باشتراك الاسم . 


يكنا 


فالعاملة أو العقل العمل مبدأ مرك لبدن الانسان إلى الافاعيل الحزئية الخاصة 
بالروية على مقتضى آراء تخصها اصلاحية . وها اعتبار بالقياس إلى القوة الحيوانية 
التزوعية » واعتبار بالقياس إلى المتخيلة والمتوهمة . واعتبار بالقياس إلى نفسها » فاذا 
اعتبرت بالقياس إلى القوة النزوعية: حدثت فيها هيئات نخص الانسانء يتهيأ با 
لسرعة فعل وانفعال مثل الحجل والحياء والضححك والبكاء وغيرها. واذا اعتبرت 
بالقياس إلى المتخيلة والمتوهبة حدث عنها استنباط التدابير قي الامور الكائنة الفاسدة 
واستنباط الصناعات الانسانية . واذا اعتبرت بالقياس إلى نفسها تولدت منها الآراء 
الذائعة المشهورة؛مثل ان الكذب قبيح » وان الصدق حسن . وهده القوة هي الي 
يحب أن تتسلط على سائر قوى البدن : وهي التي تسمى أخلاقا . )١(‏ 

وأما القوة العالمة فهي قوة نظرية من شأنها أن تنطبع بالصور الكلية المجردة عن 
المادة » فان كانت مجردة بذاتما فذاك » وان ل تكن فانها تصير ها مجردة بتجر بدها 
إياهاء حى لا يبقى فيها من علائق المادة شي ءانا 

ولتوضيح عملية التجريد هذه يقول ابن سينا ان القوة النظرية قد تكون قابلة 
للصور بالقوة: وقد تكون قابلة لها بالفعل . 

وللقوة ثلاثة معان : قوة هيولانية مطلقة » وهى الاستعداد المطلق من غير فعل 
كقوة الطفل على الكتابة » وقرة ممكنة : وهي استعداد مع فعل ما كقوة الطفل على 
الكتابة بعد تعلمه بسائط الدروف» وقوة قالية تسمى ملكة» وهىقوة لهذا الاستعداد 
إذا تم بالآلة ويكون له أن يفعل مبى شاء بلا حاجة إلى اككتساب , " 

فالقوة النظرية قد تكون نسبتها إلى الصور نسبة الاستعداد المطلق فتسمى حينئذ 
عقلا هيولانياً وهي موجودة لكل شخص : وقد سميت هيولانية تشبيهآ لها بالهيولي 
الأرلى ابي ليست هي بذامها مشتملة على صورة من الصور . 

وإذا حصل في القرة النظرية من الكمالات معقولات أولى يتوصل بها ومنها إلى 
المعقرلات الثانية سميت عقلا بالملكة : والمعقولات الاولى هي المقدمات الي يقع 
بها التصديق» مثل اعتقادنا ان الكل أعظم من الحزء» وان الأشياء المساوية لشيء 
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واحد متساوية . أما المعقولات الثانية فهي العلوم المكتسبة الناشئة عن استعمال 
الف 
ب 


وإذا حصلت المعقولات الثانية في القوة النظرية وصارت ممزونة فيها بحيث تستطيع 
استحضارها مبى شاءت من غير تشجم اكتساب جديد سميت عقلا بالفعل . 

وإذا كانت نسبة القوة النظرية إلى الصور العقلية نسبة الفعل المطلق : وهي أن تكون 
الصور المعقولة حاضرة في العمل : يطالعها دائماً » ويعقلها بالفعل : ويعقل انه 
يعقلها بالفعل» سميت القوة النظرية حينئذ عقلاً مستفاداً . 

والفرق بين العقل بالفعل والعقّل المستفاد ان الصور المعقولة تكون في العقل بالفعل 
مخزونة يطالعها ويعقلها مبى شاء » على حين أنها في العقل المستفاد تكون حاضرة 
بالفعل. ومعبى ذلك كله ان للقوة النظرية أربع مراتب ٠‏ وهي : العقل افيولاني . 
والعقل بالملكة » والعقل بالفعل. والعقل المستفاد . وعند هذا العقل الاخير يتم النوع 
الانساني . وكل عقل من هذه العقول قد يكون عقلا” بالقوة بالنسبة إلى ما فوقه . 
وعقلا” بالفعل بالنسبة إلى ما تحته» ولا يتم له الانتقال من القوة إلى الفعل إلا" بواسطة 
عل مفارق هو دائماً بالفعل » وهو العقل الفعتّال . 


لقد جاء في سورة النور « الله نور السموات والأرض » مثل نوره كشكاة فيها 
مصباح » المصباح في زجاجة » الزجاجة كأنها كوكب دري » يوقد من شجرة 
مباركة» زيتونة . لا شرقية ولا غربية » يكاد زيتها يضيء : ولولم عمسسه نار ٠‏ نور 
على نور. يبدي الله لنوره من يشاءء ويضرب الله الأمثال للناس» والله بكل شي ء 
عليم:(١).فاذا‏ استعر نا ألفاظ هذه السورنة كانالعةلالميولاني هو المشكاة . والعةلبالملكة 
هوالز جاجة . والعقل بالفعل هو المصباح . والعقل المستفاد هو النور . والعمّل الفعال 
هو النار . قال ابن سينا : 
انما النفس كالزجاجة والعلم :سراج وحكمة الله 3 
فاذا اشرقت فإنك سح وإذا اظلمت فاك ميت 


3 قر اريم : سور لقو 0 
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وني هذا القول اشارة إلى أن العقل الانساني لا يرج من الظلمة إلى النور الا باشراق 
حكمة الله عليه . 


ان لقوى النفس الانسانية تر تيبا في الرئاسة والحدمة . فالعقل المستفاد رئيس تخدمه 
جميع القوى » والعقل بالفعل مخدمه العقل بالملكة : والعقل بالملكة يخدمه العقل 
الميولاني » والعقل العمل يمخدم العقل النظاري . 


وإذا هبطنا من النفس الانسانية إل النفس الحيوانية وجدنا في قواهاتر تيبا شبيهاً بر تيب 
قوى النفس الانسانية . فالعقل العملي مخدمه الوهم ) والوهم محدمه قوتان: قوة 
قبله» وقوة بعده » فالقوة الي قبله هي جميع القوى الحيوانية » والقوة الي بعده هي 
القرة البي تحفظ ما أداه الوهم. وكذلك المتدخيلة تخدمها قوتان: هما التزوعية والحيال » 
والخيال بخدمه الحس المشترك . والحس المشتر لك تخدمه الحواس الخمس . 


أما النفس النباتية فان قواها بالحملة تخدم قوى النفس الحيوانية » وبين القوى 
النباتية تر تيب يظهر في نخدمة النامية للمولدة . والغاذية للنامية » أما الغاذية فتخدمها 
القوى الطبيعية الأريع كالهاضمةء والماسكة. والحاذبة» والدافعة . 


وترتيب جميع هذه القوىمن حيث الرئاسة والحدمة يدل على وحدة النفس» فان 
النفس كا بينا سابقاً ذات واحدةءوها قوى كثيرة بعضها متعلق ببعض :واذا أردنا 
أن نوضح ترتيب قوى النفس من أدناها إلىاعلاها توضيحاً مجملا”: أمكننا أن نجملها 
في الحدول التالي . 
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الحيال المتخيلة الوهمية الحافظة 


المشترك (المصورة) (الذاكرة) 


كيفية | كتساب النفس الناطقة للمعرفة 


ليس المهم أن نحصي قوى النفس عند ابن سينا » انما المهم أن نعرف رأيه في 
كيفية اكتساب النفس الناطقة للمعرفة . فالمءرفة عنده لا تكؤون بالاحساس وحده» 
لأن الاحساس لا يدرك المعافي المجردة » بل بمرجها باللواحق الحسية والعلائق المادية 
من كم وكيف ووضع وغير وذلك . فهواذن لا يدرك الكليات بل يدرك الحزئيات» 
وكا أنه ليس من شأن المحسوس من حيث هو محسوس أن يعقل» كذلك ليس من شأن 
المعقول من حيث هو معقول أن بحس )١1(‏ . 


أما الخال فانه يبرىء الصور المنتزعة عن الادة تبرئة أشدء ولكنه لا يحردها من 
لواحق المادة جر يدا تام . 


واما الوهم فانه يحاوز هذه الرتبة في التجريدء ولكنه مع ذلك لا يحرد الصورة 
م لواحق المادة تجر يدا تامآء لأنه يأنحذها جزثية » و محسيمادة» مادة» وبالقياس اليهاء 
وقد يأحذها بمشاركة الحيال . 


وأما القوة الي تأخذ الصور أخذاً مجرداً عن المادة من كل جهة» وتفرزها عن كل 
كم وكيف وأين » ووضح مادي 2 فهي العقل فالعقل يتزع الصور عن المحسوسات 
الحزئية ٠‏ ثم ينظمها بحسب المعقولات الأولى » ثم ينتقل من المعقولات الاولى إلى 
المعقولات الثانية» حبى يباغ درجة العقل المستفاد. ولما كان لا بمكن الانتقال من 
القوة إلى الفعل إلا بتأثير علة موجودة بالفعل» كانمن الضروري أن يكون هناك 
عقل مفارق ٠»‏ وهو العمل الفعال الذي يمكن العمّل الانساني من الانتقال من القوة إلى 
الفعل . وعلى قدر ما يكون اتصال العقل الانساني بالعقل الفعال أشد يكون إرتسام 
المعقولات في: النفس أوضح واتم . 


والناس متفاوتون في استعداد نهم ٠‏ فمنهم من يكون قوي الاستعداد لقيول 
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المعقولاات. ويسمى هذا الاستعداد القوي حدسا: ومنهم من يحناج قُ الاتصال 
بالمعقولات إلى تخريج وتعليم . ومعى ذلك ان لاكتساب العلوم طريقين احدهما 
الحدسهوالآخر التعليم . أما الحدس فهو جودة حركة لقوة الفهم إلى اقتناص الحد 
الأوسط من تلقاء نفسهاء أو هو تمثيل الحد الاوسط وما يجري مجراه دفعة في النفس ٠‏ 
وبالحملة هو سرعة الانتقال من المعلوم إلى المجهول . وهذا لا يعي ان حصول 
الحد الأوسط في الذهن غير محتاج إلى زمان » فد يكون هذا الزمان قصيراً جداً . 
وقد يكون بعض الناس ابطأ زمان حدس من بعض . ولكن هذا الزمان على قصره 
ضروري لكل فعل من افعال النفس . ولولاه لأصبح العقل الانساني شبيهاً بالعقل 
الالمي الذي تكون جميع الصور حاضرة فيه بالفعل . 


والناس متفاوتون في عدد الحدوس التي يصيبونماء فمنهم من تكون <دوسه كثير 
ومنهم من تكون حدوسه قليلة ٠»‏ وقد ينتمي الحدس في طرف الزيادة إلى 
من له حدس في جميع المطالب أو أكثرها : كا ينتهي في طرف النقصان إلى من لا 
حدس له البتة . وقد يكون شخص من الناس مؤيه النفس بشدة الصفاء حى يشتعل 
حدساً وقبولا” لاهام العقل الفعال » فتشرق عليه الصور العقلية دفعة أو قريباً من 
دفعة» ويصبح عقله مرآة صقيلة تعرف كل شيء من نفسهاء وتسمى هذه الحالة من 
العقل الانساني عقلا قدسياً » وهو ضرب من النبوة » لا بل أعلى درجات النبوة 
حى ان هذه الافعال المنسوبة إلى الروح القدسي كثيراً ما تفيض على المتخيلة 
فتحا كيها المتخيلة بأمئلة حسية . 

واما طريق التعليم فهوادنى مرئبة من طريق الحدس . لآن المتعلم يكون في أول 
امره لا فكر له بنفسه » ثم برتقي بعد ذلك بمعونة المعلم إلى مرتبة اعلى » فيدرك بعض 
الأشياء بفكره بلامعونة معلم » ويتدرج في ذلك حى يصبح قادرأً على تعلم كل شي ء 
بنفسه » ثم تظهر له في النهاية بعض الأشياء بالحدس . 


ومعنى ذلك ان الحدس أصل والتعليم فرع :لأن الأشياء تنتهي إلى حدوس استنبطها 
العلماء بأنفسهم ثم أدوها إلى المتعلمين . قال ابن سينا ؛ ٠‏ ولعلك تشتهي. زيادة دلالة 
على القوة القدسية وامكان وجودها فاستمع . الست تعلم أن للحدس وجوداً: : واث 


املك 


للانسان فيه مراتب وني الفكرة ٠‏ فمنهم غبي لا تعود عليه الفكرة برادة : ومنهم 
من له فطانة إلى حد ما ويستمتع بالفكر 8 ومنهم من هو أثقف من ذلك ء وله أصابة 
في المعقولات بالحدس» وتلك الثقافة غير متشاءبة في الدميع بل ربما قلت . وربما 
كثرتء وكا أنك تحد جانب النقصان منتهياً إلى عديم الحدس» فأيقن ان الحانب 
الذي يلي الزيادة يمكن انتهائؤه إلى غني في أكثر احواله عن التعللم » والفكرة (1) » . 

فكأن في الانسان روحاً قدسية لا يشغلها شأن عن شأن : ولا تشغلها 'جهة نحت 
عن جهة فوق : ولا يستغرق الحس الظاهر حسها الباطن : فاذا استطاعت النفس أن 
تقبل المعقولات من الروح الملكية بلا تعليم من الناس »وأن ترتقي بقوة الحدس من عالم 
الحلق إلى عالم الأمر. انقلب سر الانسان إلى روح قدسية محضة» وانقشع عنه الحجاب 
وأشرقت عليه الحقائق اشراق الشمس على الماء الصافي (') وجملة القول ان 
المعرفة في مذهب ابن سينا أصلين : احدهما استطتداد العقل لتجريد المعاني العقلية 
من الصور الحسية : والآخر قبول العقل للصور الي تشرق عليه من العقل الفعال . 
والعقل الفعال جمع ف ذائه كل الصور الي تفيض عليه من الحواهر العلوية ْم 
يرسلها إلى عالم الكون والفساد ليكسو بها المادة » ثم يعكسها على العقل المستفاد 
ليصوغ بها قوالب المعرفة . فالصور موجودة في العقل الفعال من حيث هي فاعلة + اما 
في عالم الكون والفساد فهي موجودة من جهة الانفعال. أض ف إلى ذلك أن الصور الي 
تفيض على العقل الانساني تجيء متفقة مع الصور الي تفيض عل, المادة. فالنفس لا 
تدرك الكلي الا من جهة اتصالها.بالمبدأ الكلي . وهذا المبدأ الكل يبب الوجود للأجسام 
ويخلق الاجناس والانواع » ثم ينعكس بعد ذلك على العقل الانساني» فيملؤه ضياء 
تغربله المادةء ويصطبغ.الوجود بألوانه» وقصارى القول ان المعرفة لا تنم إلا بالاشراق . 
والاشراق اما هو امحاد العقل مجوهر الكون . 

وما يؤيد ذلك ان للمعقولات عند ابن سينا ثلاثة أنماط في الوجود (آ) فهي موجودة 
في العقل الفعال » (ب) : وهي موجودة في الاعيان وجوداً طبيعياً غير مفارق 

١‏ الاشارات : ص : /7ا1. 
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أسذنا 


للمادة » (ج) : وهي موجودة ني العقل الانساني مجردة عن اللواحق الحسية» وهذه 
الانماط الثلاثة من الوجود متساوقة ومتطابقة . 

وبديهي أن هذا الوجود الثلاثي المعقولات صرب من التوفيق بين الافلاطونية 
والارسطية . فااكليات الأزلية الموجو دة في العقل الفعّال شبيهة بمثل أفلاطون » 
والكليات الملحوظة في الاعيانءهوالموجودة في الاذهان» ليست سوى تعبير عن 
نظرية التجربد الأرسطية» والفرق بين افلاطون وابن سينا ان الاول جعل المعقولات 
الازلية قائمة بذانتها » على حين أن الثاني جمعها في جوهر العمل الفعال ٠.‏ ليفيصها 
منهعلى العقل الانساني . 

وقد وصف ابن سينا في كتاب الاشارات كيف يرتقي العارف من درجة الارادة 
إلى درجة الرياضة»ومن درجة الرياضة إلى درجة النيل»حى يصبح سره مرآة مجلوة 
بحاذي بها شط ر الحق . وني هذه المرحلة الأخيرة تدر عليه اللذات العالية» ويفرح 
بئفسه لما بها من أثر الحق . ويظهر ان للئفس عند الوصون إلى المقام الأعلى حالتين ء 
ففي الحالة الاولى ينظر العارف إلى نفسه ثارة وإلى الله أخرى » وي الحالة الثانية 
ينسى نفسه ولا يرى الا نور الحق . لقد كانت نفسه قبل الوصول مملة” لفيضص 
المعو لات ١‏ فأصبحت بعده مرآة صقيلة تعكس نور الله؛ فهو ينسى نفسه ٠‏ ويغيب 
عنها » ولكنه لا يفنى في الذات الالهية»وهو يملأ نفسه من النور الذي يغشاه » فلا 
يرى إلا اللهءولكن نفسه لا تنحل في منبع النورءلأن الرائي يبقى عنده غير المرثي 
والعالم غير المعلوم . وهكذا يجتاز العارف اف الطبيعة » ويصل إلى الآفق الاعلى ٠.‏ ومع 
ذلك فان الذين يصلون الى ذروة إلحقيقة قليلون » « جل جناب الحق عن ان كرون 
شريعة لكل واردء أو يطلع عليه إلا واحد بعد واحد (0) » . 

ه ‏ خائمة 

ليست فلسفة ابن سينا فلسفة عقلية فقطءواتما هي فلسفة اشراقية تصف فيض 
الصور عن العقل الفعال» كما تصف ارتقاء العار فين بالارادة والرياضة والتأمل إلى 
ذروة الحقيقة. وقد سلك ابن سينا في بيان هذا الارتقاء مسلك التحليل العقلي أحياناً 
ومسلك التعبير الرمزي أحيانا اخمرى» فكتب عدة رسائل رمزية» كرسالة حي بن يقظان» 
ورسالة الطير » وقصة سلامان وأبسال وغيرها . ففي قصة -حي بن يقظان نشهد 
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ارتقاء النشس من عالم العناصر واجتيازها عام الطبيعة والنفوس والعقول» حبى 
قفص الطبيعة واستئناسها بهء ثم خلاصها من الشرك»: واغتنامها النجاة» وصعودها ني 
أجواء الفضاء »من صقع إلى صقع » حبى بلوغ المدينة البي يتبوؤها الملك الأعظم. وني 
قصة سلامان وابسال نشهد محاربة النفس الناطقة للشهوات وانجذابها إلى عالم العقل . 
ولعلّ أروع تصوير رمزيلحال النفس الانسانية ما ذكره ابن سينا في قصيدته العينية 
( راجع المختاوات في نباية هذا الفصل)» فهي تصور هبوط النفس إلى هذا العالم 
كهبوط الورقاءءثم وصوها اليه على كره » ثم استئناسها به ونسيانها عهودها » ثم 
حنينها إلى العالم العلوي: ورجوعها إليه بعد الموت . 

لاشك ان في هذه الاثار المختلفة نرعة صوفية تدل على احاطة ابن سينا بأراء 
متصوفة الّرن العاشر احاطة تامة . ولكن احاطته باراتهم لم تسقه إلى الاخذ يمذهيهم 
في الاتحاد أو الفناء. لم يكن تصوف ابن سينا تصوفاً عملياً أو قلبيً» بل كان تصوفاً 
فلسفيا»يختلف من الناحية النظرية»عن تصوف استاذه الفاراني » قال (كارا دوثو) : 
« لايبدو التصوف عند ابن سينا الا في آخر المذهب كتاج له » وهو متميز تماماً 
عن الاجزاء الاخرى » وابن سينا يدرسه دراسة فنية كأنه فصل من الفلسفة يشرحه 
شرحاً موضوعياً » وبعكس ذلك نرى التصوف عند الفاراني ينفذ إلى كل شيء: 
والالفاظ الصوفية منتشرة في كل ناحية من مؤلفاته . وانك لتشعر جيداً أن التصرف 
ليس مجرد نظرية اعتنقها وانما هو حال نفسية .0)١(‏ لا شك ان تص.وف الفاراني 
يختلف من الناحية العملية عن تصوف ابن سيناء وحياة الرجلين تشهد بذلك» اله 
ان تصوفهما من الناحية النظرية يعتمد على أساس واحد (؟) » بل ربما كان تصوف 
ابن سينا أدل على حكمته الاشراقية من أي شيء آخر » وإذا أردنا الآن أن نحكم 
على مذهبابن سينا حكماً عاماً قلنا : 

ان هذا المذهب مذهب توفيقي » جمع فلسفة ارسطو إلى فاسفة افلاطون وافلوطين » 
كنا حاول التوفيق بين الفلسفة اليونانية والعقيدة الدينية . 


-١‏ 58 .م .11 سدأوة "1 عل عنوعمم1لء روعمظ سدسملا عل وعدن 
"١‏ ابراهيم مدكور؛ في الفلسفة الاسلامية »6 سض: 15. 


كف 


وهو مذهب روحاني يثبت وحود النفس واستقلالها عن البدن وخخلودها بعد الموت؛ 
وقول بوجود جواهر روحانية مفارقة متعلقة باله مدبر حكيم نحيط عنابته بكل شيء. 

وهو مذهب عملي 4 ارجسم الحقيقة إلى الميادىء العقلية الي تفيضص على 
العمّل الانساني عن العقل الفعال » ونجعل الصوز العلمية المرتسمة في الذهن مطابقة 
لصور الاعيان الحارجة عن الذهن . ظ 

وهو مذهب توكيدي او وثوفي يؤمن بقدرة الانسان على الوصول إلىاليقين» كما 
يؤمن ضوع موجودات الالح لنظام ثابت تلمح من ورائه فكرة وحدة الوجود . 


وهو مذهب مشبع بروح التفاؤل لقوله ان الحير ني الوجود غالب على الشر . 
وهو فوق هذا كله مذهب اشراقي مفعيم روح التصوف لآن من شأن كل كان 
أن يتوق إِلْ الكمال الخاص به : وكال النفس الانسانية أن تتجرد من علائقها المادية) 
ومن شواغلها البدنيةءوأن تصبو إلى العالم العلوي . 


لقد كان لمذهب ابن سينا تأثير واسع النطاق في الشرق . ويرجع تأثيره في 
نظرنا إلى عدة اسباس . 

منها ان لابن سينا كثيراً من التلاميذ الذين عملوا علىنشر فاسفته» منهم أبوعبيد 
الموزجاني . وأبو زيلة» وببمئيارء والمعصومي ٠‏ وابو العباس اللوكرى . وافضل 
الدين الغيلاني .و صدر الدين السر حسي » والنسابوري 4 و نصير الدبن الطوسي ٠‏ 
وصدر الدين الشيرازي وغير هم حبى ان هذا الأخير احيا مذهب ابن سينا ونفخ 
في رميمه . واعاد آليه شبابه. والبسه حلة جديدة مكنته من الانتشار في جميع 
مدارس ايران . 


ومنها ان اتصاف كتب ابن سينا يحودة الترتيب» ودقة الشرح والتبويب»جعل 
علماء الكلام الذين لا يرون رأيه يستشهدون في كتبهم بأقواله » ويعولون عليها 
ف كثير من مصنفامهم ككتاب العقائد للنسفي . والمواقف للايجي » والمقاصد للتفتازاني . 
فهى كلها تقتبس من كتاب الشفاء بعض ما جاء فيه من المبادىء؛ وتعتمد عايها ثي 
اثبات بعض النظريات: أو ابطاها . 


وذها 


ومنها ان بعض علماء الاسلام رأوا ان آراء ابن سينا في الالهيات أقرب ال العقيدة 
الدينية من آراء غيره من الفلاسفة. والدليل على ذلك قول ابن تيمية: « وابن سينا يتكلم 
في أشياء من الاليات والنبويات والمعاد والشرائع لم يتكلم فيها سلفه » ولا 
وصلت اليها عقوهم ؛ ولا بلغتها علومهم » فانه استفادها من المسلمين )١(‏ » . 


وربما كان لانتشار قانون ابن سينا في الطب تأثير في اشتهار اسمه لا يقل عن تأثير 
كتبهالفلسفية » حتى لقب بامير الأطباءفي الخرب؛وبالشيخ الرئيس في الشرق» اض إلى ذلك 
ان لمؤلفاته مخطوطات كثيرة وشروحاً تجل” عن الحصر : وأن الأطباء ورجال الدولة 
والمتكلمين كانوا يدرسون كتبه ويعولون عليها : 


وإذا بدا لنا الآن ان مصير فلسفة ابن سينا في تاريخ الفلسفة العامة كان أحسن من 
مصير فلسفة الفاراني فمرد ذلك » إلى ثلاثة أسباب . 


الاول ان مذهبه المشتمل على الكثبر من التيارات الفكرية الماضية . كان أشبه 
شيء بحوض كبير جمع معظم الآراء المتقدمة في كتب منظمة وموسوعات شاملة . 

والثاني ان لمذهب ابن سبنا مقومات نخاصة تميزه عن أي مذهب فلسفي آخر » لانه 
ليس يرد توفيق بين عناصر مختلفة المصادر : متضادة الانجاهات » واتما هو ذو وحدة 

والثالث ان مذهبه وان كان لا يتمشى مع حرفية القرآن الا أنه كما بينا آنفاً أقرب 


ابن ثيمية الرد على المنطقيين . ص: ١5١‏ 
١‏ س راجع دائرة المعارف » أثر ابن سينا في الفلسفة الغربنة ومقامه من تاريخ الفلسفة العام لاب 
قنواتي » راجع ايضاً محمود غرابه » ابن سينا بين الدين والفلسفة . 


كن 


ارا كتيأر ابوسدينا 


١‏ في بيان معاني الواجب ومعاني الممكن 


ان الواجب الوجود هو الموجود الذي متى فرض غير موجود عرض منه تحال. وان 
الممكن الوجود هو الذي مى فرض غير موجود أو موجوداً لم يعرض منه محال 1 
والواجب الوجود هو الضروري الوجود . والممكن الوجود هو الذي لا ضرورة 
فيه بوحجه) أي لا في وجوده ولاي عدمه. فهذا هو الذي نعنيه ف هذا الموضع ممكن 
الوجود» وان كان قد يعى بممكن الوجود ما هو في القوة. ويقال الممكن على كل 
صحيح الوجودء وقد فصل ذلك في المنطق. ثم ان الواجب الوجود قد يكون واجباً 
بذاته » وقد لا يكون بذاته . أما الذي هو واجب الوجود بذاته» فهوالذي لذاته لا 
لشيء آخر أي شيء كان لزم محال من فرض عدمه . وأما واجب الوجود لا بذاته 
فهر الذي لووضع شيء مما ليس هو صار واجب الوجودء مثلاة؛ ان الاربعة واجبة 
الوجود لا بذائها» ولكن عند فرض اثنين وائنين» والاحتراق واجب الوجود لابذاته . 
ولكن عند فرض التقاء القوة الفاعلة بالطبع والقوة المتفعلة بالطبع » اعني المحرقة 
والمحترقة . 


النجاة : ص: 51/55" , 


١‏ في ان الواجب بذذاته لا بجوز ان يكون واجباً بغيره 
وان الواجب بغيره ثمكن 
ولا يحوز أن يكون شبيء واحد واجب الوجود بذاته وبغيره معاً » فانه ان رفع 
غير ه أو لم يعتبر وجوده؛ م يحل ء اما أن يبقى وجوب ؤجوده على حاله» فلا يكون 
وجوب وجوده بغيره » واما ان لا يبقى وجوب وجوده » فلايكون وجوب وجوده 
بذاته. وكل ما هو واجب ااوجود بغيرهءفانه همكن الوجود بذاته»لأن ما هو واجب 
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الوجود بغيره فوجوب وجوده تابع لنسبة ما واضافة . والنسبةوالاضافة اعتبارهما غير 
اعتبار نفس ذات الشيء الي لها نسبة واضافة . هم وجوب الوجود إتما يتقرر باعتبار 
هذه النسبة» فاعتبار الذات وحدها لا يخلو: اما أن يكون مقتضياً لوجوب الوجود 
أو مقتضيا لا مكان الوجود : او مقتضياً لامتناع الوجود . ولا يجوز أن يكون مقتضياً 
لامتناع الوجودء لأن كل ما امتنع وجوده بذاته لم يوجد ولا بغيره ... واما أن يكون 
موجوداً مقتضياً لوجوب الوجود . فقد قلنا ان ما وجب وجوده بذاته استحال وجوب 
وجوده بغيره. فبقي أن يكون باعتبارذاته ممكن الوجود؛ وباعتبار ايقاع النسبة إلى ذلك 
الغير واجب الوجودء وباعتبار قطع النسبة الي إلى ذلك الغير ممتنع الوجودء وذاته بذاته 
بلا شرط ممكنة الوجود . 
النجاة : ص : /51” -- 7514 
٠"‏ - في اثبات واجب الوجود 

لا شك ان هنا وجوداً » وكل وجود فاما واجبء واما ممكن: فان كان واجباً 
فقد صح وجود الواجب وهو المطلوب » وان كان مكنا فإنّا نوضح أن الممكن ينتهي 
وجوده إل واجبالوجود . وقبل ذلك فإنا نقدم مقدمات . فمن ذلك أنه لا يكن 
أن يكون في زمان واحد لكل بمكن الذات علل بمكنة الذات بلا ناية ٠‏ وذلك لآن 
جميعها إما أن يكون موجوداً معاآ» واما أن لا يكون موجوداً معاً . فان لم يكن موجوداً 
معآ غير المتناهي ني زمان واحد » ولكن واحد قبل الآخر ٠‏ ولنؤخر الكلام في 
هذاء واما أن يكون موجوداً معا ولا واجب وجود فيهء فلا يخلو :اما أن تكون ابحملة بما 
هي تلك الحملة» سواء كانت متناهية أو غير متناهية» واجبة الوجود بذاتهاء أو ممكنة 
الوجودء فان كانت واجبة الوجود. بذاتها وكل حد منها ممكن يكون الواجب الوجود 
.متقوماً بمنكنات الوجود ؛ وهذا خلف . وان كانت ممكنة الوجود بذاتما فالحملة 
محتاجة في الوجود إلى مفيد الوجود. فاما أن يكون نخارجاً منهاء أو داحلا فيهاء فان كان 
داخلا” فيها » فاما أن يكون واحداً منها واجب الوجودء وكان كل واحد منها 
ممحن الوجودء هذا نخلف . واما ان يكون ممكن الوجود. فيكون هو علة لوجود 
الحملة» وعلة الحملةعلة أولا"لوجود أجزامماء ومنها هوء فهو علة لوجود نفسه: وهذا 
مع استحالته» ان صح؛ فهو من وجه ما نفس المطلوب؛ فان كل شيء يكون كافياً 
١‏ - النسبة ايقاع التعلق بين الشيئين . 
؟ - الاضافة هي النسبة العارضة للشي ٠‏ بالقياس إلى نسية أخرى كالابوة والبنوة . 


في أن يوجد ذاته فهو واجب الوجود » وكان ليس واجب الوجودء هذا خلف. 
فبقي أن يكون خارجاً عنها » ولا يمكن أن يكون علة ممكنة » فأنا جمعنا كل علة 
بمكنة الوجود في هذه الحملة» فهى اذن خارجة عنهاء وواجبة الوجود بذامهاء فقد 
انتهت الممكنات إلى علة واجبة الوجود » فليس لكل ممكن علة ممكنة بلانباية . 
النجاة » صص: *“7ى" 84" . 


؛ - في ترنيب وجود العقول والنفوس السماوية والاجرام العلوية 


فقد صح لنا فيما قدمناه من القول ان الواجب الوجود بذاته واحد » وانه ليس 
جسم ) ولا قي جسمء ولاينقسم بوجه من الوجوه. فاذن الموجودات كلها وجودها عنه 
ولا جوز أن يكون له مبدأ بوجه من الوجوهء ولاسببء لا الذي عنهء ولا الذي 
فيه » أوبه يكونء ولا الذيلهء حبى يكون لاجل ثبىء» فلهذا لايجوزأن يكون كون 
الكل عنه على سبيل قصد منه . . . 1 


وليس كون الكل عنه على سبيل الطبع» بأن يكون وجود الكل عنه لا بمعرفة» ولا 
رضا منه؛ وكيف يصحهذا وهوعقل محض يعقل ذاته» فيجب أن يعقل أنه يلزمه وجود 
الكل عنه» لأنه لا يعمل ذاته الا عقلاة محضاً ومبدءا أولا”. وإنما يعقل وجود الكل عنه _ 
على أنه مبدؤه » وليس في ذاته مانع أو كاده لصدور الكل عنه » وذاته عالمة يان 
كاله وعلوه بحيث يفيض عنه الحير ء وان ذلك من لوازم جلالته المعشوقة 
له لذاتهاء وكل ذات تعلم ما يصدر عنه ولا يخالطه معاوقة ما بل يكون على ما أوضحتاء 
فانه راض بما يكون عنه » فالاول راض بفيضان الكل عنه . ولكن الحق الأول 
ما فعله الأول وبالذات انه يعقل ذاته التي هي لذاتها مبدأ لنظام الجير في الوجود 
كيف ينبغي أن يكونء لا عقلا” خارجاً عن القوة إلى الفعل»؛ ولا عقلا” متنقلا” من 
معقول إلى معقول » فان ذاته بريئة عما بالقوة من كل وجه على ما أوضحنا قبل 
بل عقلا واحداً معآء ويلزم ما يعمله من نظام الحير في الوجودء اذ يعقل أنه كيف يمكن » 
وكيف يكون أفضل ما يكون أن يحصل وجود الكل على مقتضى معقوله » فان 
الحقيقة المعقولة عنده هي بعينها على ما علمت علم وقدرة وإرادة . 


يذه 


فتعمّله علة للوجود على ما يعقله: ووجود ما يوجد عنهعلى سبيل لزوم لوجوده 
وتبع لوجوده : لا أن وجوده لاجل وجود شيء آتخر غيره » وهو فاعل الكل 
معى أنه الموجود الذي يفيض عنه كل وجود فيضاً تاماً ومبايناً لذاته » ولأن كون 
ما تكون'عن الاول اما هو على سبيل الازوم» اذ صح ان الواجب الوجود بذاته 
واجب الوجود من جميع جهاته . . . 


وأنت تعلم ان ههنا عقولا" ونفوساً مفارقة كثيره. صم - ل يكون وجودها 
مستفاداً يتوسط ها ليس له وجود مفارق . لكنك تعلم أن في جملة الموجودات عن 
الأول اجساماء اذ علمت أن كل جسم تمكن الوجود في حد نفسه؛ وانه يجب بغيره» 
وعلمت أنه لا سبيل إلى أن تكون عن الاول بغير واسطة» فهي كائنة عنه بواسطة. 
وعلمت أنه لا يحوز أن تكون الواسطة واحدة محضة . فقّد علمت أن الواحد من حيث 
هو واحد اتما يوجد عنه واحد » فبا لحري أن تكون عن المبدعات الأولى سبب 
اثنينية يجب أن نكون فيها ضرورة أو كثرة كيف كانت » ولا يمكن في العقول 
المفارقة شبيء من الكثرة إلاعلى ما أقول: ان المعلول بذاته ممكن الوجودء وبالأول 
واجب الوجود » ووجوب وجوده بانه عقل وهو يعقل ذاته » ويعقل الاول ضرورة » 
فيجب أن يكون فيه من الكثرة معبى عقله لذاته ممكنة الوجود في حد نفسهاء وعقله 
وجوب وجوده من الاول المعقول بذائه » وعقله الاول . وليست الكرة له عن 
الأولءفان امكان وجوده أمر له بذاته لا بسبب الاول » بل له من الاول وجوب 
وجودهء ثم كترة انه يعقل الأول ويعقل ذاته كثرة لازمة لوجوب حدوثه عن الأول . 
ونحن لا تمنع أن يكون عن شيء واحد ذات واحدة:» ثم يتبعها كثرة اضافية ليست في 
أول وجودهء وداخلة في مبدأ قوامه» بل يجوز أن يكون الواحد يلزم عنه واحدء ثم 
ذلك الواحد يلزعه حكم أوحال أو صفغة أو معلول» ويكون ذلك ايضاً واحداء 
ثم يازم عنه بمشاركة ذلك اللازم شيء» فتتبع من هناك كثرة كلها تلزم ذاتهء فقيجباذن أن 
يكون مثل هذه الكثرة هي العلة لامكان وجود الكثرة معأ عن المعلولات الأولىء ولولا 
هذه الكثرة لكان لا يمكن أن يوجد منها الا وحدة » ولا يمكن أن يوجد عنها جسم . 
ثم لا امكان كثرة هناك الا" على هذا الوجه فقط » وقد بان لنا فيما سلف أن العقول 
المفازقة كثيرة العدد : فليست اذن موجودة مع عن الأول » بل يحب أن يكون اعلاها 


١-الخجواهر‏ المقارة يي الجواهر المجردة عن المادة القائمة بأنفسها 1 


هو الموجود الاول عنه - ثم بتلوه عقل وعقل . ولأن تحت كل عقل فلكاً يمادته 
وصورته الي هي النفس. وعقلاً دونه . فتحت كل عقل ثلاثة أشياء في الوجود. 
فيجب أن يكون امكان وجود هذه الثلاثة غن ذلك العقل الأول ني الابداع لاجل 
التثليث الم كور فيه . والافضل يتبع الافضل من جهات كثيرة» فيكون أذن العقل الاول 
يلزم عنه بما يعقل الاول وجود عقل نحته. وبا يعمّل ذائه وجود صورة الفلك الاقصى 
و تاها وهي النفس . و بطبيعة امكان الوجود الخاصلة له المندر جة في تعقله لذاته: وجود 
جرمية الفلك الاقصى المندرجة في جملة ذات الفلك الاقصى بنوعه. وهو الأمر المشارك 
للقوة . فبما يعقل الاول يلزم عنه عمّل ؛ وبما يختص بذاته على جهتيه الكثرة الاولى 
بجرأما اعبي المادة والصورة ٠‏ والمادة بتوسط الصورة أو مشاركتها . كا ان امكان 
الوجود يحرج إلى الفعل بالفعل الذي يحاذي صورة الفلك . وكذلك الحال في عقل 
عقل» وفلك فلك. حى ينتهي إلى العقل الفعال الذي يدبر أنفستا , 
بالتجاة » ص : 444- 1408 . 


ه - في القوة النظرية ومراتبها 


وأما القوة النظرية فهي قوة من شأنها أن تنطبع بالصبور الكلية المجردة عن المادة . 
فان كانت مجردة بذانها فذاك. وان لم تكن فانها تصيرها مجردة بتجريدها إياها. 


حى لا يبفى فيها من علائق المادة شيء . وسنو ضح هذا بعد . 


وهذه القوة النظرية نا إلى هذه الصور نسب » وذلك لان الشيء الذي من شأنه 
أن يقبل شيئاً قد يكون بالقوة قابلا” له . وقد يكون بالفعل ٠‏ والقوة تقال على ثلاثة 
معان بالتقديم والتأخير » فيقال قوة للاستعداذ"المطلق الذي لا يكون خرج منه إلى 
الفعل شيء . ولا أيضاً حصل ما به مخرج . وهذه كقوة الطفل على الكتابة . ويقال 
قوة لهذا الاستعداد إذا كان لم يحصل للشيء إلا" ما يمكنه به أن يتوصل إلى اكتساب 
الفعل بلا واسطة. كقوة الصبي الذي ترعرع وعرف القلم والدواة وسائط الدروف 
على الكتابة. ويقال قوة لهذا الاستعداد اذا ثم بالآلة. وحدث مع الآلة ايض كمال 
الاستعداد. بأن يكون له أن بفعل مبى شاء. بلا حاجة إلى الاكتساب» بل بكيفية أن 


المسيصسمم لصم 











. الاستعداد دو كون الشيء.القوة القريبة من الفعل أو البعيدة عنه‎ - ١ 


بقصد فقط » كقوة الكاتب المستكمل للصناعة إذا كان لا يكتب. والقوة الاولى تسمى 
قوة مطلقة وهيولانيا'/) والقوة الثانية تسمى قوة ممكنة » والقوة الثالثة تسمى ملكة . 
ورا سميت الثانية ملكة والثالثة كال قوة . 


فالقوة النظرية اذن تارة تكون نسبتها إلى الصورة المجردة الي ذكرناها نسبة ما 
بالقوة المطلقة» حتى تكون هذه القوة للنفس الي لم تقبل بعد شيئآً من الكمال الذي 
بحسبها » وحينئذ تسمى عقلا” هيولانياً . وهذه القوة الي تسمى عقلا” هيولانياً 
موجودة لكل شخص من النوع . وانما سميت هيولانية تشبيهاً بالحيولي الاولى البي 
ليست هي بذانها ذات صورة من الصور » وهي موضوعة لكل صورة - هتارة نسبة 
ما بالقوة الممكنة : وهي أن تكون القوة الهيولانية قد حصل فيها من الكمالات 
المعقولات الاولى الي يتوصل منها وبا إلى المعقولات الثانية . واعي بالمعقولات 
الاولى المقدمات الي يقع بها التصديق» لا باكتساب» ولا بأن يشعر المصدق بها أنه كان 
مجوزله أن يمخلو عن التصديق بها وقتا البتة . مثل اعتقادنا بان الكل اعظم من الحزء. 
وان الأشياء المساوية لشي ء واحد متساوية . فما دام إنما يحصل فيه من العّل هذا القدر 
بعد فانه يسمى عقلا بالملكة . ويجوز أن يسمى هذا عقلا” بالفعل بالقياس إلى الاولى . 
لآن تلك ليى ها أن تعقل شيئاً بالفعل » وأما هذه فانها تعقل إذا أخذت تقيس بالفعل 
وتارة تكون له نسبة ما بالقوة الكمالية . وهذا ان يكون حصل فيها ايضاً الصورة 
المعقولة الأولية. الا انه ليس يطالعها ويرجع اليها بالفعل. بل كأنما عنده مخزونة » 
فمتى شاء طالع تلك الصورة بالفعل فعقلها وعقل انه عقلها » ويسمى عملا" بالفعل ع 
لانه عقل يعقل مبى شاء بلا تكلف اكتساب » وان كان يحوز أن تسمى عقلا بالفوة 
بالقياس إلى ما بعده ‏ وتارة تكون نسبة ما بالفعل المطلق» وهو أن تكون الصورة 


المعقولة حاضرة فيه وهو يطالعها ويعقلها بالفعل» ويعقل انه يعقلها بالفعل: فيكون | 


حينئذ عقلا ستفاداً » الا انه سيتضح لنا ان العقل بالقوة .نما يخرج إلى الفعل بسبب 
عقل هو دائماً بالفعل . وانه إذا اتصل به العقل بالقوة نوعاً من الاتصال انطبع منه 
بالفعل فيه نوع من الصور تكون مستفادة من خارج . فهذه أيضاً مراتب القوى 

١‏ - ميو لفظ يوثائي بمعنى الأمل والمادة » وهي في الاسطلاح جرهر ني المسم قابل لما يمرضى لذلك 
الجسم من الاتصال والانفصصال محل الصورتين الحسمية والنوعية . 


الي تسمى عقولا" نظرية . وعند العقل المستفاد بم االحنس الحيواني والنوع الانساني 
منه . وهناك تكون القوة الانسانية تشبهت ,المبادىء الأولية للوجود كله . 
النجاة . ص : 501-759 . 


5 - في طرق اكتساب النفس الناطقة العلوم 


واعلم ان التعلم » سواء حصل من غير المتعلم » أو حصل من نفس المتعلم » متفاوت : 
فان من المتعلمين من يكون أقرب إلى التصورءلان استعداده الذي قبل الاستعداد 
الذي ذكر ناه اقوىء فإن كان ذلك الانسان مستعداً للاستكمال فيما بينه وبين نفسه 
سمي هذا الاستعداد القوي حدسا!لأوهذا الاستعداد قد يشتد بي بعض الناس. حبى لا 
يحتاج في أن يتصل بالعقل الفعال إلى كبير شيء وإلى تخريج وتغايم ٠‏ بل يكون 
شديد الاستعداد لذلك» كأن الاستعناد الثاني حاصل له : بل كأنه يعرف كل شيء 
من نفسه . وهذه الدرجة أعلى درجات هذا الاستعداد . ويحب ان تسمى هذه الدال 
من العقل الهيولاني عقلا” قدسياً: وهو من جنس العقّل بالملكة. الاانه رفيع جداً » 
ليس مما يشرك فيه الناس كلهم . 

ولا ببعد أن تفيض هذه الأفعال المنسوبة إلى الروح القدسي ٠‏ لقوتها واستعلاتما. 

فيضاناً على المتخيلة ايضاً. فتحاكيها المتخيلة أيضاً بأمثلة محسوسة ومسموعة منالكلام على 
النحو الذي سلفت الاشارة اليه . 


ومما يحقق هذا ان من المعلوم الظاهر ان الامور المعقولة البي يتوصل إلى إكتسابها [ما 
تكتسب بحصول الحد الاوسط في القياس ٠»‏ وهذا الحد الاوسبط قد يحصل ضربين من 
الحصول. فتارة يحصل بالحدس» والحدس فعل للذهن يستنبط به بذاته الحد الأوسط . 
والذكاء قوة الحدس : وتارة يمحصل بالتعليمء ومبادىء التعليم الحدس. فان الأشياء 
تنتهي لا محالة إلى حدوس استنبطها ارباب تلك الحدوس ثم أد وه إلى المتعلمين . 


فجائز أن يقع للانسان بنفسه الخدس. وان ينعقد ني ذهنه القياس بلا معلم: وهذا 
مما يتفاوت بالكم والكيف. أما في الكم. فلأن بعض الناس يكون أكثر عدد حدس 


. الحدس سرعة انتقال الأهن من المبادي الى المطالب © ويقابله الفكر‎ - ١ 


الحدود الوسطى ءواما في الكيف» فلأن بعض الناس أسرع زمان حدس. ولا نهذا 
التفاوت ليس منحصرآ في حدءبل يقبل الزيادة والنقصان داتمءوينتهي في طرف 
النقصان إلى من لا حدس له البتة » فيجب أن ينتهي أيضا في طرف الزيادة إلى من له 
حدس في كل المطلوبات أو أكترها » أو إلى من له حدس في أسرع وقت وأقصره . 
فيمكن أن يكون شخص من إلناس مؤيد النفس بشدة الصفاء وشدة الاتصال بالمبادرىء 
العقلية إلى أن يشتعل حدساً» اعبي قبو لا" لالحام العقل الفعال في كل شيء» فترتسم 
فيه الصور التي في العقل الفعال من كل شيء» إما دفعة» وإما قريباً من دفعة ارتساماً 
لا تقليدياء بل بترتيب يشتمل على الحدود الوسطى » فان التقليديات في الامور الي 
انما تعرف بأسبابها ليست ليقينية عشلية. وهذا ضرب من النبوة » بل أعلى قوى النبوة 
والأولى ان تسمى هذه القوة قوة قدسية » وهي أعلى مراتب القوى الانسانية . 
النجاة ء ص: ”اللا 31/4 . 


في الماهية والوجود 


ليس من شأن: المنى التصورأن يكون له في الوجود مثال بوجهء مثل كثير من معاني 
الاشكال الموردة في كتبالحندسة» وان كان وجودها في حيز الامكان » ومثل كثير 
من مفهومات الفاظ لا يمكن وجود معانيهاء مثل مفهوم لفظ الحلاء ومفهوم لفظ الغير 
لمتناهي في المقادير » فان مفهومات هذه الألفاظ تتصور مع استحالة وجودها » 
ولولم تنصور لم يمكن سلب الوجود عنها » فان ما لا يتصور معناه من المحال أن 
يسلب عنه وجود ويحكم عليه بحكم سواء كان أثباتآ أو نفيآ )١(‏ 


عن تقويم ماهياتما (9) , 


, #9181١ منطق المشرقيين » ص:‎ ١ 
+المصدر ثقسه » ص : 9؟ . ماهية الثيء وان اق الا ال ف ا‎ + 
. في جواب ما هو يسمى ماهية » ومن حيث ثبوته في الخارج يسمى حقيقة‎ 
ا"‎ 


في التجريد 

بيه تأمذّل كيف ابتدأ الوجود من الاشرف فالاشرف» حبّى اننهى إلى الميولي 
ثم عاد من الأخس فالأخس إلى الاشرف فالاشرف . حتى بلغ النفس الناطقة والعقل 
المستفاد . 

ولا كانت النفس الناطقة الى هي موضوعة ما للصور المعولة غير منطبعة في 
جسم تقوم به بل انما هي ذاتآلة بالحسم» فاستحالة الجسم عن ان يكون آلة لها » 
وحافظا للعلاقة منها بالموت لا يضر جوهرها. » بل يكون باقباً بما هو مستفيد الوجود 
من الحواهر الباقية . 

تبصرة ‏ إذا كانت النفس الناطقة قد استفادت ملكة الاتصال بالعقل الفعال»لم 
يضرها فقدان الآلات» لانما تعقل بذانها كما علمت ٠»‏ ولو عقلت بآلتها فقط لكان : 
لا يعرض للآلة كلال البتة الا ويعرض للقوة العاقلة كلال » كا يعرض لا محالة 
لقوى الحس والحركة . ولكن ليس يعرض هذا الكلال » بل كثيراً ما تكون القوى 
الحسية والحركية ئي طريق الانحلال ٠‏ والقوة العقلية اما ثابتة » واما في طريق النمو 
والازدياد . وليس إذا كان يعرض لا مع كلال الآلة كلال يحب أن لا يكون لها 
فعل بنفسهاءوذلك لانك علمت ان استثناء عين التالي لا ينتج(١).‏ وازيدك بياناً فأقول 
ان الشيء ء قد يعرض له من غيره ما يشغله عن فعل نفسه . فليس ذلك دللا على 
انه لا فعل له في نفسه . واما اذا وجد ٠‏ وقد لا بشغله غير ه فلا يحتاج اليه » فدل” على 
أن" له فعلا بنفسه . 

زيادة تبصرة - تأمّل أيضاً ان القوى القائمة بالابدان يكلها تكرر الافاعيل لا 
سيما القوية . وخصوصاً اذا اتبعت فعلا” فعلا على الفور » وكان الضعيف ثي 
مثل تلك الخال غير مشعور به ؛ كالرانحة الضعيفة اثر القوية. وافعال القوة العاقلة 
قد تكون كثيراً مخلاف ما وصف . 

باقع ١‏ عد عد و افاي و وهل لد 
في الآلة . ولهدا فان القوى الحساسة لا تدرك آلاتها بوجه . ولا تدرك ادراكاتما 
0 امار ل العا ا رن اننال لا ينتج شيئاً » مثال ذلك قولنا : أن 
كان زيد بمثي فهو رك قدميه فاذا استثنينا عين التالي »ء وقلنا : ولكنه محرك قدميه : م ينتج من ذلك 
شيءء لان زيداً مشي ولا انه لا بمشي . 7 

وها ش تاريخ الفلسفة العربية )١8(‏ 


بوجه » لانها لاآلات لا إلى آلانا وادراكاتا . ولا فعل لما الا بآلانها » وليست القوى 
العقلية كذلك » فاءها تعقل كل شي ء . ( الاشارات » ص 5لا١‏ - /الا١‏ من طبعة ليدن) 


في بقاء النفس بعد بوار البدن 


اعلم ان الحوهر الذي هو الانسان في الحقيقة لا يفى بعد الموت . ولا يبلى بعد 
المفارقة عن البدن . بل هو باق لبقاء خالقه تعالى . وذلك لأن جوهره أقوى من 
جوهر البدن» لأنه مرك هذا البدن ومدبره ومتصرف فيه. واليدن متفصل عنه» تابع 
له . فاذن لم يضر مفارقة عن الابدان وجوده : ولان النفس من مقولة الحوهر 
ومقارنتّه مع البدن من مقولة المضاف» والاضافة اضعف الاعراض» لانه لايم وجودها 
بموضوعها + بل يحتاج إلى شيء آخر وهو المضاف اليه . فكيف يبطل اللتوهر 
القائم بنفسه ببطلان اضعف الاعراض المحتاج اليه . ومثاله أن من يكون مالكاً لشيء 
متصرفاً فيه» فاذا بطل ذلك الشيء» لم يبطل المالك ببطلانه» ولهذا فان الانسان اذا نام 
بطلت عنه الحواس والادراكات» وصار ملقى كلميت . فالبامن النائم حال شبيهة 
بحال الموتى » "كما قال رسول الله عليه السلام : « النوم أخو الموت » . ثم ان الانسان 
في نومه يرئى الاشياء ويسمعها؛ بل يدرك الغيبثي المنامات الصادقة. يحيث لا يتيسر 
له في البقظة » فذلك برهان قاطع على ان جوهر النفس غير محتاج إلى هذا البدن » بل 
هو يضعف بمقارنة البدن ويتقوى بتعطله ؛.فاذا مات البدن» وخخرب» مخلص جوهر 
النفس عن جنس البدن» فاذا كان كاملا بالعلم والحكمة والعمل الصالح» انجذب 
إلى الأنوار الالهيةء وانوار الملائكة» والملأ الأعلى» انجذاب ابرة إلى جبل عظيم من 
المغناطيس ٠‏ وفاضت عليه السكينة » وحقت له الطمأنيئة . فنودي من الملا الأعلى: 
ويا ايتها النفس المطمئنةء ارجعي إلى رباك راضية مرضية. فادخلي في عبادي 
وادخلي جني » . 


( رسالة ب معرفة النفس الناطقة واحوالما » الفصل الثاني ) 


"0 


٠‏ القصيدة العينية في النفس 


هبطت اليك من المحل الأرفع 
محجوبة عن كل مقلة عارف 
وصلت على كره اليك وربا 
أنفت وما انست فلما واصلت 
واظنها نسيت عهوداً بالحمى 
حتى إذا اتصلت بباء هبوطها 
علقت ببا ثاء الثقيل فاصبحت 
تبكي إذا ذكرت دياراً بالحمى 
وتظل" ساجعة على الدمن الي 
إِدْ عاقها الشرك الكثيف وصدها 
حى إذا قرب المسير إلى الحمى 
سجعت وقد كشف الغطاء فأبصرت 
لكل مخلف 
وبدت تغرد فوق ذروة شاهق 
فلأي شيء أهبطت من شامخ 
ان كان ارسلها الاله للحكمة 
فهبوطها ان كان ضربة لازب 
وتعود عالمة بكل خفية 
وهي الي قطع الزمان طريقها 
فكانها برق تألق بالحمى 


وغدث مفارقة 


نيف 


ورقاء ذات وتمنع 
رهي الي سفرت ولم تيرفع 
كرهت فراقك وهي ذات تفجع 


تعرز 


الفت مجاورة اللدراب البلقع 
ومنازلا” 2 بشراقها لم تقنم 
في هيم مركزها بذات الاجرع 
بين العالم والطلول الخضع 
بمدامع تجمي ولما تقطع 


درست بتكرار الرياح الاربع 
قفص عن الاوج الفسيح المربع 
ودنا الرحيل إلى الفضاء الاوسع 
ما ليس يدرك بالعيون الهجم 
عنها حليف الّرب غير مشيع 
والعلم درفم كل من لم يرفم 
سام إلى قعر المدضيض الاوضع 
طويت عن الفطن اللبيب الآروع 
لتكون سامعة بما لم تسمع 
في العالمين فخرقها لم يرقم 
حى لقد غربت بغير المطلع 
ثم انطوى فكأنه لم بلمع 


١‏ قي هراتب المبتهجين 


أجل مبتهج بشيء هو الاول بذاته: لأنه اشد الأشياء ادراكاً لاشد الأشياء كالاة 
الذي هو بريء عن طبيعة الامكان والعدم . وهما منبعا الشر» ولا شاغل له عنه . 
والعشى الحقيقي هو الابتهاج دتصور حضرة ذات ماع والشوق هو الدركة إلى تتميم 
هذا الابتهاج » إذا كانت الصورة متمثلة من وجه كا يتمثل ني الخيال» غير متمثلة من 
وجه كا يتفق ان لا تكون متمثلة في الحس » حى يكون تام التمثل الحسبى الأمر الحسى » 
نكل مشتاق فإنه قل نال شيتاً ماء وفاته شي ء ما. واما العشق فمعبى آخر. والاول 
شق لذاته » معشوق لذاته 2 عش ق من غيرهء أو لم يعشق» ولكنه ليس لا يعشق 
من غيره ٠‏ بل هو معشوق لذاته من ذاته ومن أشياء كثيرة غيره . 
ويتلوه المبتهجون به وبذواءهم من حيت هم مبتهجون به ء وهم الواهر العقلية 
0 وليس ينسب الى الاول ٠.‏ ولا إلى التالين من -خلص أوليائه القدسين. 
شوق . 
وبعد ( هاتين ) المرتبتين مرتبة العشاق المشتاقين . فهم من حيث هم عشاق ؛ قد 
نالوا نيلا” ماء فهم ملتذون: ومن حيث هم مشتاقون : فقد يكون لأصناف منهم اذى 
ما . ولا كان الاذى من قبله كان اذى لذيذاً . وقد يحاكى مثل هذا الاذى من 
الامور الحسية محاكاة بعيدة جداً حال اذى الكة والدغدغة» فار يما خخيل ذلك 
شيئاً بعيدأ منه . ومثل هذا الشوق مبدأ حركة ما » فان كانت تلك الحركة مخلصة 
إلى النيل» بطل الطلب وحقت البهجة. والنفوس البشرية» إذا نالت الغبطة العليا في 
حياتها الدنياء كان أجل احوالا انها تكون عاشمّة مدتاقةء» لا تخلص عن علاقة 
الشوق اللهم الا ني الحياة الاخرى 
وتتلو هذه النتفقوس نفوس أخرى بشرية مبرددة بين جيهي اأربوبية والسفالة عل 
درجاعبا . ٠‏ 
ثم يتلوها النفوسالمغموسة: ني عالمالطبيعةالمنحوسة» ااي لا مفاصل لرقابها المنكوسة. 
تنبيه : فاذا نظرت في الامور وتأملتها » وجدت لكل شيء من الاشياء الحسمانية 
كالا” مخصّه » وعشقاً ارادياً او طبيعياً لذلك الكمال وشوقاً طبيعياً أو ارادياً اليه , 
( الاشارات ) 
ف 0 


المصا در 


مهمد كور ١‏ ابراهيم ) ابن سيئا في عيده الالفي » الثقافة ٠‏ عدد خخاص » 
القاهرة ١921‏ 


الكتاب الذهبي للمهرجان الالفي لذكرى ابن 
سينا . القاهرة ه9١‏ 
قٍِ الفلسفة الاسلامية ؛ منهج وتطبيقه » القاهرة 
/54١ا.‏ 
١‏ - قنواتي ( جورج شحانة ) » مؤلفات ابن سينا » القاهرة 1486٠‏ . 
" - البيهقي : تاريخ حكماء الاسلام» من مطبوعات المجمع العلمي العرني» عني 
بنشره ونحقيقه محمد كرد علي . 
4 - دي بور ( ت . ج ) » تاريخ الفلسفة في الاسلام ٠‏ ثقاه إلى العربية محمد عبد 
اهادي أبرريدة » القاهرة ١91‏ . 
ه- مسعد ( الاب بولس ) » ابن سينا الفيلسوف بعد تسع مائة سنة على وفاته » 
يروث ١981990‏ . 
5 جلارزا 0 الكونت )2 محاضرات قُ الفلسفة العامة وتاريخها 2 القاهرة 


14 . 
ا صليبا ( جميل  )‏ من افلاطون إلى ابن سينا » الطبعة الرابعة » بيروت 


5ك5ؤا. 
ابن سينا » درس ونحليل ومنتخبات ؛ دمشق 1917 , 


الدراساث الفلسفية » دمشق 1514 م 
كله 





يفف 


أسنو 0 وردنا 
أن لكل 
“تن ) معطلا لله 0 وراك 
٠:06‏ 7 ععتطتلك 


م - غرابه (حمودة ) » ابن سينا بين الدين والفلسفة . 
4 العقاد ( عباس محمود ) » الشيخ الرئيس ابن سينا » القاهرة ١445‏ . 
٠‏ البهي ( محمد ) » اللحانب الالحي من التفكير الاسلامي » القاهرة 1948 . 
١‏ نجاني ( محمد عثمان ) » الادراك الحسي عند ابن سينا » القاهرة ١1454‏ . 
محمود ( عبد الخليم ) » التصوف عند ابن سينا القاهرةء مطبعة الاتجلو 
مصرية . 


1900 22135 تمواق برسدلة؟ عل تعترج0 - 1 
7 22115 ,رعصصععء انق 0 عنانتقتوطم هناكم 13 عرة ع0نضئظ , ( لنسوزط ) وطتلد5 - 2 


عل ععمعأقايت '1 عل اع ععدعووع'! عل «متاعستاكتل هآ -(.14.ل ) دصمطعزه0 - 3 
.1938 قتمة8 برددرّة مطكآ 


دع ععمعلما ممواء عسمععاخ :0 عتطممدملتطم هآ - 
.1944 قنعد2 ,ع816016921 عمساظ 


51 قاعة بعصصعءهتحة ل عوبعتهتاء: عمقدعم جا ( كتنامآ ) غع0220 - 4 
علاغدع) ,عسصععلهة ل عتعمامطع لوم 12 عاناة تددو ( 52قناه84 ) لتدنثة - 5 


1940, 

رققع21 .لم10 0م025 ,روم امطعروط وتمسصمععال4 (.17) سقسطمد8 - 6 
0 .2 001همآ 

.1568 ,مملمهمآ رقعلعه1ا لصح كنا 1115 بقممععاعه4 ل ث ) اتعطم8 - 7 

!260168 عممعياظ '[ مصهل عطمعة عتطدمدملتطام هآ ,(ع) 03ددي - 8 
.7 قوط 

4 رقاعة2 بعلد16لعخم عتطممومائطم ها عل عغتممظ (8 ) دمعاة© - 9 


ععطء ومعتصعمم وع[طتج 1 لاءغماة عل عتسمقط1' - ممسقطته84 ممصمط1' - 10 
.م.م 1965 1 فص رمئغاء84 عنبعظ ) بعممععائ4 ا 
ولناوعة وعاطتع 1 لاءغمة مع عترمغط1' - (.96-- 85 
4٠‏ - 71 .م.م ,1966 ,1 مص رلتط1 ) 


يفا 


مَوَضوقاست_الانش), الملسنى 


١‏ قيل ان ابن سينا اقرب فلاسفة الاسلام إلى الفكّر العصري فى درسه اله 
قراب 1 ي يا 
البشرية . فصل هذا القول وناقشه وأيد رأيك بأمثلة من مذهب الشيخ 
الرئيس . 
( دورة 965١ا)‏ 


؟ لابن سينا آراء مفصلة في قضايا النفس البشرية » اذكر لنا منها : 


قوله في ماهيتها . 
طريقة اثباته وجودها . 
برهنته على روحانيتها 
تأوبله اكتساب النفس للمعرفة . 
( الدورة الاولى 14517 ) 


- يقول ابن سينا في كتاب النجاة : 
« واما القوة النظرية فهي قوة من شأنها أن تنطبع بالصور الكلية المجردة 
عن المادة » فان كانت مجردة بذاتها فذاك » وان لم تكن فانبا تصيرها 
تحردة بتجريدها اياها حى لا يبقى فيها من علائق المادة شىء »2 . 
اشرح هذا القول وبين رأي ابن سينا : 


في طرق اكتساب النفس الناطقة للعلوم . 
في تجرد الجوهر الذي هو محل المعقولات من المادة وتجويز هذا التجرد . 
( الدورة الاولى )١94514‏ 


"4 


؛ ‏ فصّل اقسام النفس حسب رأي ابن سينا معيناً وظائف ما تعرفه من قواها 
الاساسية والفرعية » وتكلم على رأي الشيخ الرئيس في قضية قدم النفس 
وحدونها وماهيتها . 
( الدورة الثانية 1١9456‏ ) 


ه- يقول ابن سينا : 

« ان النفس الانسانية متفقة في النوع والمعى ٠»‏ فان وجدت قبل البدن 
فاما ان تكون متكترة الذوات أو تكون ذاتاً واحدة » ومحال أن تكون ذوات 
متكثرة ؛ وان تكون ذاتاً واحدة على ما يتبين» فمحال أن تكون قد وجدت قبل 
البدث ) . 
اشرح المعاني الي تضمنها هذا النص ثم : 
واذكر مفهومه للمعرفة الحسية والعقلية والاشراقية . 

( الدورة الاولى )1١855‏ 


دكا 


الوم الال 


انوا لملا الهري 


الم اوري 


١‏ خصرهة 


كانت بلاد الشام في عصر الي العلاء المعري مسرحاً للاضطراب والفوضى 
تتصارع فيها أربع قوى اساسية» وهي : الدولة الحمدانية البي أنخذ نجمها ني الأفول»: 
والدولة الفاطمية الي كان نجمها ني صعود حتى انتهى با الأمر إلى الاستيلاء على 
مالك الحمدانيين » ودولة بي مرداس البي استولت على الشمال السوري؛)وصدت 
بعض هجمات الروم »© ودولة الروم الى حار با الحمدانيون ني زمان عزهم » فلما 
ضعفوا صار بعضهم يستعين بها على بعض . وأدى تصارع هذه القوى إلى فساد 
الحياة الاجتماعية » والسياسية» والاقتصادية » وتإلى اشتداد روح الطمع في الرؤساءء 
حبى أنخذوا يتكالبون على المال والسلطان وما يتبعهما من اللذات والشهوات . ولكن 
هذا الاضطراب السياسي لم يقض على الحياة الفكرية في بلاد الشام: لأن المعري عاش 
في عصر ازدهرتث فيه العلوم الفاسفية المتقولة عن اليونان والفرس والهند » واصطرعت 
فيه التيارات المذهبية» وكثر فيه النقاد المتشككرنء والفلاسفة الالهيون» والعلماء 
المحافظون. فكم عالم تر دد فيهذا العصر بين الامان و الاالحاد» وبين المنقول والمعقول. 
وكم مفكر آمن بصدق الشريعة وأحكامهاء وحاول التوفيق بينها وبين أحكام العقل؛ 
هذا إلى جانب انتشار الدعوة الاسماعيلية» وامتدادها إلى الشام والعراق وفارس» 
فلا غرو إذا أثرت هذه التيارات السياسية والفكرية في عقل المعريء»حى جعلت 
ذئره وشعره مرآة نفسه » ومرآة عصره معاً . 


”" ع ححياته 
هو أحمد بن عبد الله بن سليمان بن محمد التنوخي المعروف بأني العلاء المعري » 


ون 


ولد في معرة التعمان سنة 17ع"اه - 9/اوم ) وهو ينتسب إلى بيت .علم وأدب» نبغ 
فيه عدد من القضاة والعلماء والشعراء » فكان جده سليمان قاضي المعرة ٠‏ وأبوه 
عبد الله أديباً شاعرا : وأمه من اسرة وجيهة تعرف بآل سبيكة اشتهر منها عدد 
من رجال الأدب 


فلما بلغ أبو العلاء المعري الثالثة من سنه أصيب برض الحدري الذي أفقده عينه 
البسرى: وغطى اليمنى بغشاوة بيضاءء فنشأ ضريراً. لا يعرف من الالوان إلا اللون 
الأحمر . لأن أهله البسوه حين جدر ثوباً مصبوغاً بالعصفر : غير ان ذهاب بصره 
لم يفقده نور بصيرته . فدرس العلم والأدب على أببه أولا” . ثم نابع دراسته على 
جماعة من علماء المعرة » وانتقل بعد ذلك إلى بعض مدن الشام كحلب » وانطاكية » 
واللاذقية » وطرابلس : فدرس على علماثها واستفاد من خزائن كتبها . وبينما كان 
يتجول في مدن الشام مات أبوهء فحزن عليه حرا شديدا: ثم رجع إلى المعرة» وأقام 
فيها مدة يعيش من وقف يدر عليه ثلاثين دينارا في السنة؛ بعطي نصفها لحادمه وينفق 
النصف الآخخر على نفسه. وما ان بلغ العشرين من سنهء حتى استقل بنفسه في طلب 
العلم» ظم يدرس بعد ذلك على أحد من العلماء والشعراء. ويظهر أنه بدأ بنظم الشعر 
وهو صغير السن» قصدح بعض الامراء مجارياً ني ذلك شعراء عصرهء الاأنه اعرض 
' بعد ذلك عن النظم للتكسب »؛ فلم بمدح إلا فقيهاً أو أديباً اختصه بمودته . 


ويتبين لنا من رواية. ابن خلكان ان المعري وفد على بغداد مرتين:» إحداهما سنة 
"هه والثانية سنة 48"اهء فأقام فيها سنة وسبعة أشهر . ولعلنا إذا يحثنا عن أسباب 
رحلته إلى بغداد نستطيع أن ذرجعها إلى رغبته في زيارة خاله أني طاهر » أو إلى حر صه 
على الاتصال بالحلقات البغدادية» والاطلاع على ما يدور فيها من المناقشات العلمية 
والفلسفية » أو إلى تبرمه بالحياة السياسية في بلاد الشام» لتعرض 'حدودها الشمالية 
لغزو الرومء ونحوها إلى ساحة قتال بين الروم والبدو والفاطميين. وسواء. أفسسرنا 
رحلته إلى بغداه سبب واحد» أو بعدة أسباب مجتمعة» فان أمراآً واحداً لاريب فيه» 
وهو أن أبا العلاء المُّري لم يفد على بغداد إلا لاعتقاده انه سيجد فيها جواً من 
الاستقرار يساعده على متابعة عمله العلمي والادني » ولككنه ل مض على وصوله 


نك 


إلى حاضرة الدنيا الا" القليل: حتى اضطر إلى مغادرتها. وسبب ذلك أنه لم يحد فيها ما 
كان يؤمله من الاستقرارء ولا ما كان يحلم به من التكريم والتقدير. وان عرف 
بعضهم فضله وانزلوه منزلة سامية. وربما كان لأنفته من التعجداء ررقف بالمدج + 
ولإبائه وصراحته ادر قُِ اعراض الثامس عنة ٠١‏ واعبامهم إناه بالر ندقة والالحاد ١‏ مثال 
ذلك أنه جرى ذكر المتني في مجلس المرتضى . فنقصه المرتضى ودافعم عنه أبو 
العلاء ٠‏ فقال: لو لم يكن للمتني من الشعر إلا قوله : 


( لك با منازل ك0 القلوب منازل 20 


لكفاه فم فغض ب ار تفضى وأمر بأني العلاء: فجر سس رجله. وأخرج من تجلسه : 
ثم قال لحلسائه : أتدرون لم اختار الاعمى هذه القصيدة دون غيرها : فقَالوا : السيد 
أعلم فقال : لآن المتنبي يقول فيها : ْ 


وإذا أتتك ملمتّى من ناقص فهى الشهادة لي بأني كال 

فهذا الجير» الذي يصور مجاساً من تالس الأدب في بغداد. يدل قّ الوقت نفسه على 
ما كان يتصف به أبو العلاء من جرأة وصراحة 3 واعتداد بالنفس ) وبعدك عن اأرياء 
والمصانعة . ورجل هذه صفاته قل أن يسلم من شغب الناس عليه » وجرحهم 
لكرامته » فلا غرو إذا تبرم أبو العلاء بحياته في بغداد أكثر من تبرّمه بالحياة في 
بلاد الشام 5 ويشاء القدر أن بباغه وهو قُ هذه الليالة من القلق نبأ مررض' أمه في 
المعرة » وأن بحمله ذلك على العودة إلى وطنه لرؤية أمه » فلم يكتب له لقاؤها » 
لان الموت سبقه اليهاء فجزع لذلك جزعاً شديداً: ورثاها بقاب باك: ونفس متفجعة . 
وهكذا تراكت عليه حوادث الزمان من عماه » وفقد أبيه » إلى اخفاقه ني بغداد . 
وموت أمه » فآلى على نفسه بعد ذلك أن يلزم بيته كل أيام حياته؛وسمى نفسه . 
رهين المحبسين : محبس العمى ومحبس المنزل ٠‏ أو رهين المحايس الثلاثة » وهي : 
العمى » والمنزل » ومحبس نفسه في جسده . 


ويظهرأن هذه العزلة .الي اختارها المعري» بعد التفكير الطويل: والتردد الكثير 


نكا 


لم تكن <الة ركود وجمود : بل كانت مصحوبة بنشاط فكري عظيم » ففيها نظم 
لزومياته: وألف أكثر كتبه ورسائله . واليها قصده الطلاب من كل حدب وصوب 
للاقتباسمنه » نذكر منهم على سبيل المثال الخطيب التبريزي» وأبا القاسم التنوخي 
وهما من الأعلام . وما نعجب لثبيء كعجبنا لهذا الرجل الضعيف كيف تربع 
في عزلته على عرش المجد الذي فاته حين قصد اليه في بغداد» وكيف جاءه ساعراً 
اليه عندما زهد فيهء حى أصبح معقد الرجاءء يستشفع به أهل بلده عند ولاتهم» إذا 
وقعت بهم ظلامة : ويبب له المستنصر الفاطمي كل ما في بيت مال المعرة فيرفضه . 
لقد وصفه المؤرخ ناصر خسرو بقوله : « انه رجل ذو نفوذ عظيم في بلدته وذو 
غى ينفق على الفقراء والمعوزين » ء وليس في هذا الوصف ما يتعارض مع ما 
نعرفه من ححياة أي العلاء الا" قوله أنه كان ذا غنى » ولكئنا نستطيع أن نعلل هذا 
الغنى بما كان أصحاب ألي العلاء وتلاميذه محملونه اليه من الحبات والمدايا » وليس 
لمهم أن يحفل اليه المال» وائما المهم ان لا يدخر منه شيئاًء فهو اذن غبي زاهد » يطعم 
الناس ويجوع » ويجمعهم ويعتزل » ويكتفي بالضروري من الحاجات » فما بالك 
إذا كان قد حرم على نفسه أكل الحيوان. وما يشتق منهء مكتفياً بأكل العدس والتين . 


وربما كان اعراض المعري عن الدنيا متولداً من شعوره بالعجز عن المغالبة » أو 
ربما كان ميله إلى اعتزال الناس ناشتاً عن يأسه من اصلاحهم . وأنى لرجل أصيب 
بما أصيب هو به من العاهات أن يطمئن إلى عطف الناس عليه » ان وراء حول جسمه» 
ودمامة خلقته » وانطفاء بصره » ؤبشاعة وجهه » نفساً أبية لا تتحمل النقد » ولا 
تععرف بالضعف ؛ فكيف يعر ض نفسه لازدراء الناس وهزتهم منه » ومكرهم بد 
أو شفقتهم عليه . إنه يحس بسمو نفسه على نفوس الكثيرين ممن يرون أنْهم يتفوقون 
عليه بما نعموا به من خلقة سوية » وعيون بصيرة » فلا غرو إذا ساء ظنه » وحرص 
على أن لا يرى الناس منه إلا الصورة الي دريك أن يعرضها عليهم من أده وعلمه » 
فاذا أراد أن يتناول طعامه دحل دهليزاً لا يدخل عليه فيه إلا" خادمه » ثم عاد إلى 
مجلسه وحضر الطلاب بين يديه . ولعلئا لا نعدو اللحقيقة اذا قلنا أن آ فته وأنفته كانت 
السبب الاساسي في اعتزاله وتوحده » وقد أعانته آفته على تقوية ذاكرته » ححى 
بلغت حرجة عالية من الاستيعاب » لا يبلغها الرجل الكامل الحواس الا" في حالات 


انا 


نادرة » فنسبت اليه الاساطير ني قوة الذاكرة وسعة المعرفة » وبلغ ني الاحاطة باللغة 
العربية وآدابها درجة ليس فوقها زيادة لمستزيد » حتّى يل أن العرب ما نطقت بكلمة 
لم يعرفها ابو العلاء . ولا مات سنة 444ه » بعد مرض امتد ثلاثة أيام فقط » حزن 
الناس لموته حز نا شديداً ؛ ورثاه عدد كبير من الشعراء والفقهاء والمحدثين والمتصوفين. 
ويقال أنه أوصى أن يكتب على قبره : 

هذا جناه أبي علسي وما جنيت علبى أحد 


وليس لدينا ما يدل على تنفيذ هذه الوصية» لأن قبره لم يكتب عليه إلا اسمه» وهو 
أبو العلاء بن عبد الله بن سليمان مع الترضية » ولا يزال هذا القبر محفوظاً ي مكانه 
من مشهد ألي العلاء في المعرة . 


اليد 0 جزم يتنه 


كان أبو العلاء المعري مرهف الهس . حاد الذكاء » واسع الذاكرة » قوي 
الارداة» شديد الحرص على بلوغ الكمال ». فلم يثنه عن طلب العلم خوف ولا 
مرض» ول يستهو فؤاده ثراء ولاجاه» بل اخختار لنفسه في الحياة منهجاً عنيفاً قام 
على حب الزهد والنسك ؛ وبغض المال» وكره التزلف والارياء والمصائعة. كان لباسه 
قطناًء وفراشه لبداء وحصيره بورية » أكله العدس» وحلاوته التين» وخبزه من 
الشعير » يتجنب أصناف اللحم . ويجزع من إيلام الحيوان: ويكره شرب الحمر. وهو 
م يعرض عن الزواج إلا لشعوره بالعجز عن سياسة المرأة وتربية الولدء ولم 
يضق بنفسهء ولم يتشاءم بكل شيء» إلالاعتقاده ان الشر في الدنيا غالب على الخير , 
وإذا كان قد آثرالعزلة وخشوئة العيش» فمرد ذلك إلى الفواجع الي نزلت به؛فجعلته 
حزيناً» منقبض الصدر» متبرماً بالحياة» ولكنه كان مع ذلك كريم الاخلاق؛طيب 
الاعراق » شديد الحياء'» حريصاً على سمعته . صاللاً مخلصاً . مواظبا على العبادة » 
مسلماً أمره إلى ربه ؛ عالاً عاملا” يعلمه . ينشر العلم ويخدم الفكر الحر » ويأخخل 
بالمعقول دون المنقول » ولو رزقه الله جسماً غير هذا الحسمء لكان له شأن غير هذا 
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الشأن» ولكنه خرج إلى العالم جسم قميء؛ ووجه مشوه» ففضل أن يسمع الناس عنه 
ولايروه» مردداً قول المثل السائر « ان تسمع بالمعيدي خير من أن تراه 26 وقد ثم 
له ها يريد» فلم يطلم الناس إلا على الناحية الفاضلة الي تمثلها نفسه » وهي الاحاطة 
بمختلف العلوم » والاطلاع على جميع المذاهب. وحسبك دليلا” على فنه جمعه بين 
العلم والشعر والفلسفةء حى لقب بشاعر الفلاسفة » وفيلسوف الشعراء . 


3 _آثاره 


لأني العلاء المعري كتب ورسائل كثيرة» في الشعر والادب واللغة وغيرهاء ضاع 
أكثرها في الحروب الصليبية . واليكم في ما يل أسماء ما عر فتاه مطبوعاً منها . 


١‏ سقط الزند» وهو ديوان شعر يحتوي على أكثر من ثلاثة آلاف بيت: نظمها 
المعري في أطوار حياته المختلفة ؟ بعضها يمثل طور الصباء وبعضها يمثل طور الشباب ؛ 
وبعضها يمثل طور الكهولة . نشر في القاهرة سنة 21859 ثم نشر في بيروت مع ضوء 
السقط سنة 1884 » ثم طبع في مصر سنة 1440 مع شروح التبريزي والبطليوسي 
والحوارزمي» وذلك لمناسبة مرور ألف عام على مولد أني العلاء . 


؟ - الاروميات أو لزوم ما لا يازم . وهو يشتمل على الشعر الفلسفي الذي نظمه 
أبو العلاء في عزلته بالمءرة بعد رجوعه من بغداد » طبع أولا في بومباي سنة. 1١887‏ 
م في مصر سنة 1841 . وله عدة طبعات أخرى» منها طبعة مختصرة ظهرت 
بالاسكندرية سئة ١9117‏ بعنوان ديوان شاعر الفلاسفة وفيلسوف الشعراء أي العلاء 
المعري» وقد اختار أمين الريحاني بعض اللزوميات» ونقلها إلى الانكليزية» ونشرها في 
نيويورك سنة 1407 بعنوانورباعيات أي العلاء»ثم سنة 147١‏ بعنوان « لزوميات 
أي العلاء » . 


7# رسالةالغفران» وهى رسالةانتقادية شبيهة بعض الى عبالكو ميدياالاهية لدانى ؛ الفها 
أبو العلاء في عزلته رداً على زسَالة وجهها اليه إبن القارح.نشرت في القاهرة لاول 
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مرة سنة /16401 ثم نشرت مختصرةومشروحةقيمصر سنة 14768.ثم نشرنها بنتالشاطىء 
في طبعة علمية سنة ١16٠‏ بالقاهرة . ولا ملخص واسع باللغة الفر نسية مع ترجمة 
بعض المقاطع ظهر في باريس سنة 1917 بعناية ميسى (د5دء34) . 

4 رسائل الي العلاء » نشرت في بيروت بعناية شاهين عطية سنة 18414 » ثم' 
نشرت عن مخطوطة محفوظة في مكتبة ليدن مع ترجمة الكليزية لمرغليوت سنة 1844 . 


ه ‏ رسالة التذكرة . نشرها مع ترجمة فرنسية ( غبريال كولن ) في باريس 
سنة 5191١١‏ . 


5 رسالة الملائكة. نشرها وحققها محمد سليم الحندي بدمشقسنة 1444 »2 وذلك 
مناسبة احتفال المجمع العلمى العرني بمرور' الفم سنة هجرية على مو لد أني"العلاء . 


- رسالة ملقى السبيل ٠‏ نشرها حسن حسي عبد الوهاب ف مجلة المقتبس بدمشق 
سنة ٠‏ "اه , 


م عبث الوليد . نشره محمد عبد الله المدلي بدمشق شنة 18135 . 
4 رسالة الهناء » نشرها وحمّقها كامل الكيلاني في مصر سنة ١91414‏ . 


٠‏ الفصول والغايات . نشر الخزء الاول منه بتحقيق محمود حسن الزنائي في 
مصر سئة 1918 . 


١‏ رسالة في تعزية الي علي بن الي الرجال ني ولده نشرها احسان عباس 
بالقاهرة سئة و14 . 


- خمس رسائل لاني العلاء تبودلت بينه وبين داعي الدعاة»نشرت في مصر 
سنة 154469 . 


ولأبي العلاء كتب ورسائل غير ,هذهءمنها: الأيك والغصون» واقليد الغايات . 
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وتفسير شعر أني تمام» وذكرى حبيب : ورسالة الطير » ورسالة على لسان ملك 
الموت » وزجر النابح » وسجع الفقيه » وشرح بعض كتاب سيبويه . وشرح شعر 
البحئري » وشرح شعر المتني ؛ وعظات السرور » وفضائل أمير المؤمنين » ومعاني 
شعر المتني . ومعجز أحمد » ومناقبعلي » والمواءظ الستاء ووقفة الواعظ » 
وغديقا. 


وقد نشرت بحنة من رجال وزارة العارف بمصر باشراف الدكتور طه حسين 
كتاب تعريف القدماء بأني العلاء » طبع في القاهرة سنة 1444 » وهو يتضمن جميع 
المصادر القديمة المتعلقة برهين المحبسين ٠.‏ كما نشر يوسف أسعد داغر كتاباً لمناسبة 
مرور الف عام علىمولد أبي العلاء» ضمنه أسماء ٠ه"‏ مصدراً تبحث في حية ألي 
العلاء وفلسفته وشعره وأثره اللغوي والأدني » طبع في بيروت سنة 1444 . 1 


العرويسية لروساة 


تشاؤمه : البواعث الخاصة والعامة 


١‏ ديوان «اللزوميات» يعبر عن وجدان ألي العلاء وطبيعة تفكيره تعبيراً 
صادقاء لأنه يتضمن ما كان ينتاب نفسه من شلك وابمان ء وحيرة وتردد » وتشاوم 
وثورة » ولكن هذا التعبير عن أحوال النفس لا يؤلف مذهباً فلسفياً متماسك 
العناصر» موحد البناء.وان تضمّن الكثير من النظرات الفلسفية العميقة. ذلك لأن المعري 
لم يكن فيلسوفاً بالمعيى الدقيق كأرسطو والفاراني وابن سينا ٠.‏ بل كان شاع, ] حكيماً 
ينظر إلى الحياة نظرة ة العارف الذي غير أحوال أهل زماته» واطلع على ما يتصفون به 
من كذب ورياء » وغش ومخاتلة » وطمع وفجور » فاستمد من معرفته بهم كثيراً 
من الآراء المعبرة عن اتجاههرالعةلي » وهي خواطر مضطربة أو قل إذا شئت»شذرات 
خالية من الوحدة والانسجام . وربما كان السبب في اضطراب آرائه تردده بين 
الايمان التقليدي الذي تلقنه في حداثته » والفكر الحر الذي وصلءاليه في كهولته » 
فلا غرو إذا نسب اليه الناقدون صدق الابمان تارة» وجرأة الكفر والالحاد أخرى » 
حى لقد عداه بعضهم اسماعيلياء وعده الآخر قرمطياء أو مثلا” لاخوان الصفا » 
ومهما يكن من أمر فان التحليل الداخلي لديوان اللزوميات يكشف لنا عن اصطباغ 
أفكار ألي العلاء بصبغة عامة ثابتة » وهي صبغة التشأؤم . 


؟ ‏ كان أبو العلاء شديد التشاؤم ساخطأً على الدنيا متبرماً بكل شيءءلا يرى 
في الحياة الدنيا إلا" شرا مستطيراً لا سبيل إلى دفعه : 
قد فاضت الدنيا بأدناسها ‏ على براياهاا وأجناسها 
وكل حي بها ظالمى ‏ وما بها أظلم من ناسها 
فالحير والشر ممزوجان : « وكل شهد عليه الصاب مذرور » . 
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والشر في الوجود غالب على امير : 

لا أزغم الخير مازجاً كدراً 2 بل مزعمي أن كله كدر 

ان حزلاً في ساعة الموت ‏ أضعاف سرور في ساعة الميلاد 
والدهر لا يبالي بسعادة الانسان وشقائه » لآنه خال من العقل . 

ولا عقل للدهر فيما أرى » 
ونحن بين ماض قد اندثر » ومستقبل سيندثر » فلا يصفو لنا عيش » ولا يهدأ 
لنا بال لاننا عالمون بأننا راكبون دهرنا على خطرءومسوقون بطبائعنا إلى الموت : 

كأن الدهر بحر نحن فيه على خطر كركاب السفين 
وانَّى لنا تخفيف سيرنا أو القاء مراسينا في بحر بموج بأهوائنا . 

يموج بحرك والأهواء غالبة 2 براكبيه فهل للسفن إرساء 
وسواء أكنا على ربوة أم في بحة عميقة» فان تيار الزمان سيحطمنا : 

كن حيث شثت بلجة أو ربوة ‏ أو وهدة سينالك التيار 
وإذا كانالدهر يعظنا فلا نسمع عظته» ويكلمنا فلا نصغي إلى ندائه » فمرد ذلك إلى 


شعورنا بأن جوهر الدهر مفعم بالمتناقضات» وهو أعجم اخر قلا يفهم ما ذريد» 
ولا ينطق إلا عن الشر : 


أعجم قل بين الرزايا وجعل الشر تر جمسانته 


يعللنا بالآمال فيشقيناءويصوب سهامه إلى قلوبنا فيعمينا » ونحن لم نجىء إلى الدنيا 
باختيارنا » وليس لنا تحير في رحيلنا عنها . 
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ولمى نحلل بدنيانا اختياراً ‏ ولكن جاء ذاك على اضطرار 
* والانسان مجبول على الشر والفساد : 
فجبلة الناس الفساد وقل من سمو محكمته إلى تبذيبها 
- والطبع في كل جيلطبع ملأمة 2 وليس في الطبع مجبول على الكرم 
الشر في الحد القدبم غريزة ‏ في كل نفس منه عرق ضارب 
وهو يصنع الشر بالطبع ولا يصنع الحير على قلته إلا تكلفاً : 
لقد فعلوا الخير القليل تكلفاً ‏ وجاؤوا الذي جاؤوه من شرهم طبعاً 
وسبب ذلك أن نفس الانسان مغموسة في الطبيعة» متحدة باحسد» واللسد ملوث 
بالحبائث : 
من وسخم صاغ الفنى ربه ‏ فلا 2 يقولن توسخت 
ولا تستطيع نفوسنا أن تتطهر من الادناسءالني علقت بباءإلا إذا فارقتالبدن» 
ذلك لأن في كل افتراق خيراً » وني كل: اجتماع نقمة : 
الخسم والروح من قبل اجتماعهما كانا وديعين لا هما ولا سقما 
تفرد الشي ء خير ‏ من تألفه بغيره ونجر الالفة” النقما 


4 وما يقال على اجتماع النفس بالحسم يقال كذلك علىاجتماع العقل بالغريزة» 
والرجل بالمرأة»والانسان بالانسان » فان كل اجتماع يولد الشر والفساد » وكلما 
كانت الأجزاء الي يتألف منها الشيء أكثر كان فساده أشد : 

إذا كثر الناس شاع الفساد كما قسد القول الا كثر 
فاذا أردنا ان تخلص نفوسنا من الشر فما علينا إلا أن ذرجع إلى الاصل وتفترق : 
« إذا ما تفرقنا خلصنا من الأذى » 


ارذضا 


فلنجرد العقل من الغريزة » ولنعرض عن الزواج » ولنلزم العزلة » ولنتحرر 
من قيود الزمان والمكان » ولنتهيأ الموت : 


وليس فساد المجتمع ناشئاً عن فساد الأفراد فحسب ٠‏ وإنما هو ناشئىء عن تأثير 
الأفراد بعضهم في بعض » فالناس في المجتمع لا يعرفون الا الموى ؛ والجهل » 
والغرور » والحرص » والطمع » والحقد » والكذب »ء والرياء » لتكالبهم على 
المصالح والمكاسب : 
قالوا فلان جيد لصديقه لا يكذبوا ما في البرية جيد 
توهمت نخيراً في الزمان وأهله ١‏ وكان خيلا" لا يصح التوهم. 
فما النور نوار ولا الفجر جدول ولا الشمس دينار ولاالبدر درهم 


7 يتبين من ذلك ان لتشاؤم الي العلاء بواعث عامة وهي اعتقاده ان الشر في الوجود 
غالب على الخير » وان طبيعة الانسان فاسدة لكونبها مركبة من عنصرين أحدهما روحي 
والآخدر ماديء وان المجتمع فاسد لأنه مؤلفمنالأفراد» فالعاقل كل العاقلاذنمن جرد 
نفسه من شواغل البدن بالزهد والنسك » ومن شواغل المجتمع بالاعتزال والتفرد. 


ولعلنا إذا فحصنا عن أسباب هذا التشاؤم نستطيع ان نرجعه إلى نوعين من 
البواعث الخاصة وهي : البواعث الشخصية » والبواعث الاجتماعية . 


5 اما البواعث الشخصية الي أثرت في تشاؤم أني العلاء فهي عماه » 
وفقد والديه » واخفاقه في احدى مراحل حياته . 


فالعمى درم أبا العلاء رؤية مباهج الحياة وصورها والواما الحميلة » واضاف 
إلى ظلمة بصره ظلمات كثيرة متراكمة » فلم يرك له الا ضياء بصيرته الي كانت 
ترشده إلى الحق حين تشتبه عليه الطريق . قال في كتاب الفصول والغايات : «١‏ أنا 


اذا 


كسير الخناح » فمبى نمضت أنرضت . .. إنما أنا حي كالميت . أو ميت كالحي » 
وما اعتزلت إلا بعد ما جددث وهزلت . فوجدتي لا أنفذ في جد ولا هزل 6 
وهذا القول وحده كاف للدلالة على أن أبا العلاء كان لا يستطيع أن ينهض وحده 
لفقد بصره » وليس فقد بصره هو الذي اعجزه عن أن ينفذ في جد ولا في 
هزل » وائما أعجزه عن ذلك أيضاً ضعف طبيعته التى كانت انسية الولادة وحشية 
الفريزة + ولمل ققد بصيرة قسن لتنا" .سياد وإناعه وكين انهه وحيدة مايه 
وحزنهءوشكاته؛وشكه وثورته » وبأسه من. الخير لنفسه والناس ء بل لعل الآلام 
الي ولدها العمى في قلبه هي السبب في تلك السيزة العنيفة الشاقة الي أخد بها نفسه . 
وكل ما في حياته من ألم وتقشف وزهد إما يتصل بهذه الالوان من اللحرمان الي 
فرضها على نفسه » فكونت له ذلك الشعور المرهض الذي جعله يحس بكل شيء 
كأدق ما يكون الاحساس ٠‏ ويدرك كل شيء كأقوى ما يكون الادراك ‏ الا انه 
ادراك مظلمءلا يتصل بشيء حبى يسبغ عليه ظلمته القائمة مهما يكن مشرقاً 
مضيئا )١(‏ . وإذا أضفنا إلى ذلك ما يقوله علماء النقس عن تأثير العاهات الحسدية 
في تكييف سلوك أصحابباء امكننا أن نقول ان لفقد بصر أني الغلاء وضعف بنيته 

تشويه خلقته أثراً ي تشاؤمههوفي السيرة العنيفة البي أذ بها نفسه . فما بالك إذا كان 
را ار بالدنيا تدور, حوله:لا لأنه كان يعتمد على 
والده في مقومات حياته المادية فحسب » بل لأن والده كان المعلم الأول الذي توسم 
فيه الذكاء » والعزم » والاصرار » والتحفز » وعلّمه الادب » وفتح بصيرته على 
العالم . وما يقال على فقد أبيه يقال كذلك على فقد أمه ..فقد مانت أمه وهو في دور 
انتقال من حال إلى حال » بين ماض مؤْلم ومستقيل مظلم : فلع يرك بعداد [ل لا 
جاءه نبأ مرضها » ولم يصل إل المعرة إلا بعد وفائها . وهكذا أدى موت الي كان 
يحس الدنيا في أنفاسهاء ويأنس بعطفها وحنانماء إلى شعوره بيأس أشد من الحزن الذي 
شعر به بعد وفاة أبيه» وإذا علمنا أن العميان أحورج النا س إلى من يعبى بهم » وان المعري 
الذي كان مرهف الحس لم يجد من بلحظه بعين عنايته سوى نادمه » علمنا 
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آن تأثره بموت والديه لم يكن كتأثر كل انسان . فما بالك إذا شعر بعد رجوعه إلى 
المعرة بضياع ما كان يؤمله من اللربع على عزش المجد » فاذا هو يحاول اعتزال 
الناس فلا يظفر من هذا كله بشيء ء» وإذا هو يرك بغداد « كالراهب يفرض على 
نفسه لزوم الدير » ثم يتبين له بعد فوات الوقت أنه قد حاول ما لا يطيق » فيندم حين 
لا ينفع الندم شيعا (20 2 . 


ب - ,أما البواعثالاجتماعية الي أثرت في تشاؤم أني العلاء فهي اضطراب 
الحياة السياسية» وانتشار الغش» والرياء» والفساد» ي المجتمع » فقد هاله ما شهده ي 
زمانه من ظلم الرؤساء وكيدهم وسوء تصرفهم في مصالح الرعية 2 فال 0 


مل المقال فكم أعاشر أمة امرت بغير صلاحها امرازها 


وأحزنه ما أحس به في زمانه من فساد الناس وتنكرهم لأولي الفضل فقال : 


أولو الفضل في أوطامهم غرباء تشذ وتنأى عنهم القرباء 
- وزهدني في الحلق معرفتي بهم وعلمي بان العالمين هبام 


وكيف لا يشعر بالغربة وهو يرى أن الملوك والرؤساء لا يصونون مصالح الناس : 
وارى ملوكاً لا نحوط رعية فعلام تؤخذ جزية ومكوس 
ولا يسوسوهم بالعقل : 
يسوسون الامور بغير عقل فينفذ أمرهم ويقال ساسه 


أما سائر أفراذ الشعب فامهم لا مختلفون عن رؤساتمم في الظلم والرياء والغدر 
والحساسة : 


ف 


كلنا غادر يميل إلى الظلم وصفو الايام لتعكير 
ققد فمقك الصدق ومات المدى و استحسن الغدر وقل الوفاء 
و استشعر العاقل قُُ سقمه ان الردى هما عناه الشفاء 


لقد انتشر الشر في المجتمع حبى شمل. أهل الوهود » وأهل الذرى ع وما يعجب 
اللعري لشي ء ء كعجبه لنفسه كيف يؤمل اير ملي الت 


وأهل اليل الحاضر كأهل الخيل الغابر في غدرهم وغشهم » جميعهم عميان » 
تموج بهم الأهواءهفلا يدركون ما يفعلون : 
فسد الأمر كله فاتركوا الاعراب ان الفصاحة اليوم لحن 
وأبو العلاء لا يستثي نفسه من النقد » بل يلومها على جهلها وتقصيرها في معرفة 
المنهج الصحيح : 
أنا أعمى فكيت أهدي إلى المنهج والناس كلهم عميان 
ويصرح بأن العلم بالأشياء إذا جر مضرة » فانه من اللخير للانسان أن يعرض 
إذا علمي الأشياء جر مضرة إلى فان االحهل أن أطلب العلما 
فما بالك إذا كان الشر لا زاك كخم عاد العمتور بستى عل إهل العضود 
الآنية أكثر صداج لامر الحاضرة والماضية : 
وسبب فساد الحياة الاجتماعية كا بينا ان الانسان بطبعه فاسد ع ولفسه مو لعة 
بالشر من قبل هابيل وقابيل » كأن هناك قوة عمياء مهيمنة على الانسان تسوقه 
إلى الشر رغم إرادته : 


نذا 


وما فسدت اخلاقنا باختيارنا ‏ ولكن بأمر سببته المقادر 
وفي الاصل غش والفروع توابع 2 وكيف وفاء النجل والأب غادر 
إذا اعتلت الافعال جاءت عليلة ‏ كلاتما أفعالهما ولمصادر 
فقل للغراب الحون إن كان سامعاً ‏ أأنت على تغيير لونك قادر 


- يتبين لكم مما تقدم أن تشاؤم أي العلاء يرجع إلى بواعث شخصية» وهي 
مرضه وعماه» وتشويه خلقته» وفقد والديه» واخفاقه في بعض مراحلحياته » وعوامل 
اجتماعية » وهي ظلم الرؤساء» وكيدهم ‏ وفساد الاجلاق العامة » واضطراب الحياة 
السياسية » وانتشار امهل والمرض والفقر » وعوامل فكرية عامة انتقلت اليه مسن 
الفاسفات اليونانية والهندية والفارسية » فأخذ عن اليونان تقديس العقل » وعن البوذيين 
ززعة الزهد والاعتزال » وعن المزدكية فكرة الدهر الأعمى الشبيه بمبدإ الظلمة الذي 
يسبب الشر والفساد والضر والغم والتشويش والاختلاف بغير قصد . 


ولسنا نزعم أن هذه الغوامل اللحارجية كافية في تعليل تشاؤم أني العلاءء فان هذه 
العراملمهما يكننوعها لا تكفي لتعليلمنازع الشاعر الفيلسوف » وسبب ذلك أن لسلوك 
كل فرد أسباباً ذاتية ترجع إلى طبيعة مزاجه ٠‏ ووجداله » وعبقريته » وقوة 
إبداعه » وهي تكيف كل ما ينتقل اليه من الحارج » ولو كانت العوامل اللحارجية 
منفردة وحدها بالتأثير لا اجتمع في الزمان الواحد » رجلان أحدهما متشائم والآخر 
متفائل . فليس المهم اذن في تفسير المذاهب أن نتقصى العوامل الحارجية المؤثرة 
فيها » واتما المهم أن نتقصى كيفية تأثير هذه العوامل في نفس الرجل الذي يأخذ بها . 

- وما أحب ان أدع هذا البحث من دون أن أذكر بعض النتائج الي أدى اليها 
أخذ أني العلاء بمذهب التشاوم . 


1 من هذه النتائج احتقار الدنيا 4 كنا في قوله : 


- ولو كانت الدنيا من الانس لم تكن سوى مومس أفنت بماساة عمرها 
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ودنياك مثل الاناء اللحبيث وصاحبها مثل كلب ولغ 


ب - ومنها الزهد والنسك وايثار الفقر كما في قوله : 

الحمد لله قد أصبحت في دعة ارضى القليل ولا اهم بالقوت 
اغنى الانام تقى في ذرى جبل22 يرضى القميل ويأبى العرشر, والتاجا 
- ومن يبل بالدنيا وسوع فعاا فليس له إلا التعبد والنسك 


ج - ومنها ايثار العزلة والبعد عن الرؤساء والنساء » كما في قوله : 

هويت انفرادي كيما يخف 2 عمن أعاشر ثقل احتمالي 
توحد فان الله ربك واحد ولا ترغبن في عشرة الرؤساء 
أن صح عقلك فالتفرد نعمة ‏ ونوى الأوانس غاية الاناس 


د ومنها ثمارسة الفضيلة لذاتها والحث على التقوى» والعفة» والعمل الصالح ) 
_الصدقة » والصلاة 4 والتوبة . كما في قوله : 


فلتفعل النفس الحميل لأنه بير وأحسن لا لاجل ثوابها 
محل" بتقوى أو نجل بعفة فذلك تحير من سوار وخلخال 
- اعمل لاخراك شروىمن بموتغدا 2 وادأب لدنياك مثل الغابر البائي 
إذا طرق المسكين دارك فاحبه قيلا ولو مقدار حبة خردل 


ه- ومنها نقد المجتمع لفقد علمائه وموت حكمائه»؛ وتلصص شعرائه» وكذب 
وعّاظه » وظلم رؤسائه » وملوكه . كما في قوله : 
فقدت في أيامك العلماء وادلهحمت عليهم الظلماء 
ويقال الكرام قولا” وما في العصر الا الشخوص والاسماء 
غلب المين منذ كان على الحلق 2 وماتت بغيظيا الحكماء 
رويدك قد خدعت وأنت حر بصاحب حيلة يعظ النساء 
وما شعراؤكم الا ذئاب> تلصص في المدائح والسباب 


1 


وجدت الناس في هرج ومرج 
فشأن ملوكهم عزف ونزف 
وهم زعيمهم اهاب مال 
أفي الدنيا لحاها الله حق 


غواة بين معترل ومرج 
وأصحاب الامور جباة خرج 
حرام النهب أو احلال فرج 
فيطاب في حنادسها سرج 


و - ومنها تحريم أكل لحم الحيوان كا في قوله : 


فلا تأكلن ما اخرج الماء ظالاً 
ولا بيض امات ارادت صرنحه 
ولا تفجعن الطير وهي غوافل 
مسحت يدي من كل هذا فليتي 


ولا تبغ قوت من غريض الذبائح 
لاطفالها دون الغواني الصرائح 
بما وضعت فالظلم شر القبائح 
اببت لشأني قبل شيب المسائح 


ز- ومنها الامتناع عن الزواجء لان الحياة كلها شقاءء فاذا تزوج المرء وأنسل 
أولاداً اشقاهم وأشقى نفسه بهم : 


والنسل فرش الهموم الفتّى والعقل مسلوب من الفارش 


وإذا كان لا بد من الزواج اشباعاً للغريزة وصيانة لحياة المرأة فليتزوج الرجل 
ولكن دون انسال الاولاد . 

اموا اكنى.. كن بسليع 

ان الاوانس ان تزور قبورها 


وكم فجور إذا شبامهم عنسوا 
خير لا من أن قال عراس 


وسبب ذلك ان المرأة في نظر أني العلاء المعري مصدر الشر والفتنة » لها غادرة 
ومتهالكة على لذانها » فالحجاب ضروري للنساء لوقاية الرجال من فتنتهن : 
إذا بلغ الوليد لديك عشرا فلا يدحل على الحرم الوليد 


١ م‎ 


فان خالفتني واضعت نصحي2 فانت وإن رزقت حجى بليد 
الا ان النساء حبال عي ببن يضيعم الشرف التليد 


ولا حاجة إلى تعليم المرأة» لأمهاإذا تعلمت الكتابة استحال القلم في يدها إلى سهم » 
وإذا كان لا بد من تعليمها في بعض الاحبان فيكفيها من العلم حفظ أبيات من 
الشعر يلقنها إياها شيخ أعمى : 

35 علموهن الغزل والنسج والردن وخخلسوا كتابة وقراءه 

فحمل مغازل النسوان أولى ببن من اليراعح مقلمات 


فهذه الآراء كما ترون تدل على تأثر ألي العلاء بعدة عواملفكرية كالبوذية 
والمزدكية والاسماعيلية والقرمطية وغيرها » وهي وان كانت تتضمن الدعوة إلى 
النسك والرهد والتقوى والفضيلةءالا أمها تتضمن في الوقت نفسه ثورة على أوضاع 
المجتمع الفاسدة . 

وقصارى ستول أن تشاؤم أني العلاء يرجع "كا قلنا إ!, اعتقاده انالانسان مجبول 
على الفساد . ولعله يرجع أيضاً إلى ما أحسربه منتعارض بين المثل الاعلىالذي تصوره 
بعقله» والواقع الذي عاش فيه بحسه وتجربته » فقد تخيل مجتمعاً مثالياً يسوده الحب 
والخبر والوثام ويكون العقل فيه هاديا » فاذا هو ينظر إلى الواقع فيجده خالياً من 
كل ما تخيله » وإذا هو لا يجد في الحياة إلا ساسلة من الآلام والمصائب: غلب فيها المين 
على جميع الطبقات من رجال ونساء » وجهلة » وعلماء » وحكام وعمكومين 3 
فأعلن أن الموت خير من الحياة » والفناء أفضل من البقاء » إلا أنه لمح من خخلال 
الظلمات الي أحاطت به نوراً ضئيلا” يفري احشاء الفالام» ينبعث من نجم ثابت 
براق » وهذا النجم الثابت الذي رآه هو الله المحيط بالسرمد احاطةالدهر بالزمان » 
فلولا إمانه بالله لما اطمأنت نفسه مرة ولا خامر فؤاده أمل » ولا بقي عبرا أي عز لته 
على طلب الكمال بالرغم ثما في طريقه الوعرة الموحشة المملوءة بالحفر والاخاديد 
من مشقات ومكاره . 


”م 


موقو ل لير إلعقّسس 


العقل عند أني العلاء أس الفضائل وينبوع' الآداب » فلا يسمى الانسان فاضلا” 
حتى يكون عاقلا يعرف ما ينبغي له أن يؤثر من خير أو يجتنب من شرء لأن الأخلاق 
الفاضلة عنده من موجبات العقل الصحيح» فاذا ثم عقل المرء كان دينا خيراًء وسهل 
عليه التغلب على مشكلات الحياة وصعوباتها : 


إذا تفكرت فكيراً لا يمازجه فساد عقل صحيح هان ما صعبا 


فالعقل اذن هو الحادي إلى الرشاد » والموصل إلى اللخير » واللالب لأرحمة » 
والصاد عن التنافس والتعادي . فاذا أردت البعد عن الزلل»فحكم عقلك في كل * 
شيء : حكمه في الشرائع؛والمذاهب » والتقاليد » والسياسة » وني كل أمر من أمور 
الحياة » لأآن الظنءوالهوى » والطبع » والغريزة » لا توصل إلى الحقءولا تشفي 
النفس من القلق والاضطراب : 


فان قال لك قائل ان افاماً سيقوم في « الكتيبة الحرساء » ليقوك للناس ما يجب 
عليهم فعلة » فلا تصغ اليه » لان ادراك الحق لا يكون بالتقليد والنقل» بليكون بالنظر 
والعقل » فمن أطاع عقله نال السعادة » ومن خالفه عاش في قلق داءم»وشقاء مظلم . 
وإذا كان الظن في نظر أي العلاء كاذبآء فمرد ذلك إلىأنه اعتقاد راجح مع احتمال 
النفيض » وكل خبر ينقله اليك الرواة فهو يحتمل الشك واليقين» فكيفتثق به فبل 
نقد اسناده وتحكيم العقل في مضمونه : 


لضن 


جاءت احاديث ان صحت فإن لما شأناً ولكن فيها ضعف استاد 
فشاور العقل واترك غيره هدرا فالعقل خير مشير ضمه النادي 


ومن شرط الانسان الكامل أن يكون صحيح العقل » حر الفكر » لا بمازج 
تفكيره فساد » ولا يخالطه هوى » فلا يسلم بالميادىء الاجتماعية والديئية تسليما 
عاطفياً» بلينقدها نقد العارف الخبير »فيثبت منها ما يراه صوابآءوينفىمنها ما يجده 
مالفا للميزان الذي نصبه » وسواء أكان المخبر صديقك أم عدوك فان من واجبك أن 
لا تصدقه إلا إذا كان محقاً » لأن من حكم عقله تساوى لديه من يحب ومن يبغض : 


ومن كان في الأشياء يحكم بالحجى تساوى لديه من يحب ومن يقلي 


فليس ينبغي لنا اذن أن نصدق كل ما يقوله أصدقانا واحبابنا » ولا أن ننكر 
كل ما يقوله أعداؤنا » لأن العبرة بما قيل لا يمن قال . فاذا صدقنا ما ينقل الينا 
من الاحاديث دون اعمال الروية والفكر ل نسلم من الوقوع في الحطأ : 


وكم غرت الدنيا بنيها وجاعني من الناس مين في الاحاديث والنقل 
ساتبع من يدعو إلى احير جاهدا 2 وأرحل عنهاما امامي سوى عَدَلِي 


ومعنى ذلك كله أن أبا العلاء يفضل المعقول على المنقول » ويدعو الانسان الذي 
خصه الله بالعقل إلى العمل بما يأمره به عقله : 


وينفر عملي مغضباً ان 'تركته ١‏ سدى واتبعت الشافعي ومالكا 


وكيف لا ينفر العقل من التقليد » وهو امام » أو نى» او حبل لطيفءاذا 
امسكت بأحد طرفيه أوصلك إل طرفه الأتحر باستعمال القياس والنظر : 


أيها الغر ان خصصت بعقل ‏ فاسألنه فكل عقّل نبي 
وأبو العلاء يشبه العقل بالبحر الذي لا بغيض ماؤه » والعاقل بغراص يغوص 


اران 


في لج البحر ليستخرج .منه اللؤلؤ » فأسعد الناس من عرف الحق واتبعه» وأشقاهم 
من عرفه وابتعذ عنه.أما الحاهلالذيلا يعرف الحق فلا بلامالاة :على جهله ومن أجل 
ذلك كان المؤمن الذي يعرف أوامر الله وما ينفلك في مخالفتها أكثر استحقاقاً لوم 
من الملحد : 


ولا الوم أخخا الالحاد بل رجلا مخشى السعير وما ينفك في سعر 


فانم ترون ان ابا العلاء يقدس العمّلءويجعله مشيراً وإماماً ونبياً » شأنه في ذلك 
شأن الفلاسفة والمعتزلة الذين مجدوا العقل وأحلّوه المكان اللائق به . والفرق 
بينه وبين الفلاسفة.ان هؤلاء جعلوا العمل قادراً على معرفة الحقائق الالهية بنفسه » 
على حين أن المعري بميل إلى الشك في قدرة العقل على معرفتها . ولعل موقف المعري 
ازاء الحقائق الالهية اقرب إلى موقف علماء الدين منه إلى موقف الفلاسفة» لأنه وان 
نحا نحو الفلاسفة في تقديس العقل وتمجيده» الا أنه عند كلامه على اركان الدين اضطر 
إلى التسليم بها بقلبه لا بعقله . ومع أنه حاول التجرد من المؤثزات الاجتماعية 
والتقليدية والوراثية؛فان محاولته هذه لم تقيرن بالنجاح » فظل مع اعبرافه بسلطان 
العقل محتفظاً بالعاطفة الدينية الي نشأ عليها » وهو نفسه يعترف بذلك ويقول ان 
العقل على ما فطر عليه من تسام في الادراك خاضع لكثير من القيود » لانه مقارن 
للمادة الحسدية ؛ وللكثافة المظلمة المسيطرة على الوجود الارضي ع فلا يتجلى له 
الحق إلا إذا تحرر من الهوى . ولذلك نجد العقلاء يخطئون في أحكامهم : 


سألت عقلي فلم يخبر وقلت له سل الرجال فما افتوا ولا عرفوا 

قالوا فمانوا فلما ان حدوتهم إلى القياس ابانوا العجز واعبرفوا 
و ادا اده لكر موف : 9 

ولو كان عقل النفس في الحسم كاملاة للا اضمرت فيما يلم به غمنًا 
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فليس في وسع العقل اذن ان يدرك اليقين إلا إذا صقل مر اتهوطي رها من الشوائب 
وإذا لم يفعل ذلك كان اقصى اجتهاده ان يتبع طريق الحدس والظن . 


أما اليقين فلا يقين وإنما أقصى اجتهادي أن أظن وأحدسا 


فما بالك إذا كان الانسان ضعيف الارادة يطغى طبعه عىفكرهء وتجذبه غريزته 
إلى ما يأباه عقله : 


نباني عفلي عن امور كثيرة 2 وطبعي اليها بالغريزة جاذني 


والمعري الذي يدرك انه في بلحة من الباطل ما دام ني هذا العالم .لم يستطم أن بين لنا 
أي طريق نسلك ولا أي منهج عقي نتبع » فتقديس العقل عنده تقديس خال من 
تحديد المناهج الي يحب اتباعها في البحث عن اللحقيقة . كلما رفع العقل صوته تنبهت 
العاطفة » وكلما بالغت العاطفة في الانراف عن اق تنبه العقل وطالب باليقين . 
ولكن أقصى اجتهاد المرء أن بكتفي بالظن والحدس ني الحكم على المسائل الدينية 
والاجتماعية المعقدة» لعجزه عن استعمال القياس الدقيق فيها . 


وربما كان لشعور المعري بعجز العّل عن أدرالك الأمور الغيبية أدُر افده بين 
اثبانها ونفيهاء أو في تعبيره عنها في بعض الاحيان بطريقة الرهز والمجاز. لقد زعم 
بعضهم ان المعري لم يتبع الطريقة الرمزية في التعبير عن أفكاره الا لاخذه بمبد! 
التقية خوفاً من أن يتهمه الفقهاء والعوام بالزندقة . وهذا الول في نظرنا غير 
صحيح» لأننا نجد في لزوميات المعري كثيراً من ابدرأة والصراحة في نقد أمور الدين. 
وزعم بعضهم ان المعري كان يميل إلى الغموض بطبعه لاظهار مقدرته اللغوية » وهذ 
القول أيضاً لا يقطع مظان الاشتباه . لانه لو كان الغموض طبع المعري بلناءت كل 
أشعاره غامضة . وتحن نعتقد أن المعر ي ' يسلك طريق الغموض بطبعه وغر يز ته 
بل سلكه بارادته . فكما قال : 


لا نقيد علي لفطي فافي مئثل غيري تكلمي بالمجاز 


هم تاريخ الفلسفة العربية (0؟) 


كذلك قال * 
وليس على الحقائق كل قولي ‏ ولكن فيه أصناف المجاز 


ومعتى ذلك أن اخذ المعري بطريقة المجاز في التعبير عن بعض المسائل الدينية والفلسفية 
يرجع إلى تردده وشكه في حقيقتها . فانٍ الشك في المسائل لا يسمح بالتعبير عنها 
تعبير ‏ عمّلياً صر يحاًء فاذا جاءت الفكرة مقنعة بالرمز . فمرد ذلك إلى أنها غير واضحة 
بذاتياء 

وقصارى القول ان العّل عند أني العلاء هر الحادي إلى الرشادء به تنقشع الغيوم 
وتنجاب الظلمات . ونبون الصعاب . وتنكشف الحقائق . وإذا كان هذا العقل يعجز 
في بعض الاحيان عن ادراك الحق؛ فمرد ذلك إلى سببين : الأول طغيان الطبع والغريزة 
والمهوى عليه : والثاني تعقد بعض المسائل ومجاوزنها اطوره . ولكن عجز العقل عن 
ادراك بعض المسائل لا يدعو إلى هجره . لان الفساد كل الفساد في اتباع الإهواء 
والغرائر . وسبب شقاء الناس لا ا 0 عقل يرشد 
وطبع يغوي فجروا وراء طبعهم : 

إذا ما أشار العقل بالرشد جرهم لى الغي طبع أخذه أخذ ساحب 

- إلى الله أشكو مهجة لا تطيعي ١‏ وعلم سوء ليس فيه رشيد 

حجى مثل مهجور النازل داثر ‏ وجهل اسكون الديار مشيد 


واذا كان أبو العلاء قد بجحي نقد المجتمع فمرد ذلك ايضاً إلى سببين الاولان الامور 
الاجتماعية تجارب خاضعة لقانون السببية . والعقل اداة صالحة اربط الاسباب 
بالمسات . والثاني ان الناس لا يلومون من ينقد الجتيع بل يصفقون له » ويعلون 
شأنه : لأنه يدعو الناس إلى الاصلاح والكمال . أما الناقد الذي يحكم العقل في نقد 
الامور الدينية» فان الناس لايرضون عنهء بل يقابلون نقده بالسسخطء لاسيما إذا تعرض 
لأصل من أصول الدين . وإذا كان أبو العلاء قد أخفق في هذا النوع الاخير من 
النقد فمرد ذلك إلى تردده بين طريقتين متعارضتين : طريقة الفلسفة اليونانية الي 
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تجعل العقل وحده اداة الوصول إلى الحقيقة : وطريقة الدين الي مجعل الحقيقة آنية 
من الله على لسان أنبيائه بالوحي . ويمكثنا أن نفسر تناقض ألي العلاء في كثير من 
المسائل الفلسفية الي تناوها بالبحث "كسألة قدم العالم» ومسألة الحبر والاختيار » 
ومسألة البعث وغيرها باغتماده على هاتين الطريقتن معاً دون محاولته التوفيق بينهما : 
لانه إذا اعتمد على طريقة الفاسفة اليوئادية واستحسنها المحمته الحاداً : وإذا ابحتمد على 
الطريقة الدينية الهمته إيماناً . ومن الصعب على من يعتمد في فلسفته على أصلين لم يوفق 
بينهما ان يجعل أحكامه خالية من الاضطراب. لأن الحكم ابي على العقل وحده قد 
يجيء بما يخال الدين » والحكم المي على الابمان وحده قد يتضمن اموراً يعجز 
العقل عن إثباتما . 

وعقدة ألي العلاء انه اراد أن يضم إلى إيمانه بقلبه؛ إيمانه بعقله» فعجز عن ذلك » 
فلو أشكت قلبه وانطق عقله لالحد مسرنيياً » ولو أسكبت عقله وانطق قلبه لآمن 
سارها ؛ ولو استطاع ان يرسم لكل من العمل والايمان حدوداً واضحة لاستراح 
أيضاً» الآانه أراد أن يحكم عقله في كل شيء» فعجز عن ذلك» وصار من ضحايا 
العقل » فصدق عليه قول بعضهم في ( هيجل ) « أنه رجل كفر بعقله وآمن بقلبه ' 
أو قول ( جوته ) عن ( فاوست ) انه عقل ٠‏ طغى على القلب فأشقى صاحيه (1) ؛ . 


١‏ ملخص من مقال لأحمد امي عنوانه : سلطان العقل عند الي العلاء » نشر في كتاب المهرجان 
الالفي لاني العلاء المعرئي » مطبعة الترثي بدمشق ١488‏ . 
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موقو > ا عر يلين 


١‏ كان المعري شديد الايمان بالله . ولكن ايمانه به لم يكن إياناً وجدانياً فحسب 
بل كان ابماناً عقلياً أيضاً . فهو ينبئنا بأن قدرة الله الشاملة تسع كل شيء ممكن في 
نظر العّل . وان هذا العالى ليس إلا صورة ممكنة من صور أخرى ممكنة أيضاً . وان 
الذي أوجد هذه الصورة الممكنة قادر عل ان يوجد غيرها من الصور . 

وأهم دليل يستند اليه المعري في اثبات وجود الله هو دليل الحكمة والعناية » 
وخلاصته ان في العالم نظاماً وتر تيب يدلان على وجود خالق حكيم : وهو في ذلك 
يقرل : 

حكم تدل عل حكيم قادر متفرد. في عزه وكماله 

فساد وكون حادئان كلاهما ‏ شههيد بان الحلق صنع حكيم 

ويعجب للاطباء كيعف ينكرون وجود الله بعد درس علم التشريح : 

عجبي للطبيب كيف يلحد بالحالق بعد درسه التشربحا 


ان قي هذا العالم بدائع كثيرة نحار فيها عقولنا. فكيف لاتدل. على وجود القادر 


الحكيم : 
داقر بأن لي رباً قديرا ‏ ولا التى بدائعه بجحد 
اثبت لي خالقاً حكيماً ‏ ولست من معشر نفاة 


اضف إلى ذلك ان في كلام المعري على حشر الاجساد دليلا غير مباشر على وجود 
الله شبيها بعض الشي بدليل ( باسكال ) يمكننا أن نسميه بدليل الرهان . وخخلاصته ان 


م 


الملحد بحشر الاجساد ملحد بالله. فاذا آمن الانسان بالحشر لم يخسر شيئاً. وإذا جحده 
خسر كل شيء : 
قال المنجم والطبيب كلاهما ‏ لا نحشر الاجساد قلت اليكما 
ان صح قولكما فلست يخاسر أو صح قولي فاللسار عليكما 
١‏ - والمعري يطلق على الله عدة صفات ٠»‏ فهو عنده واحد. وقديم )2 وقادر » وعادل 
وحق . وحكيم . وعليم . لايحري ني العالم ثبي ء إلا" باذنه . وله جميع الكمالات . 
خلق العالم ونظمه ورتب موجوداتة . ووضع كل شيء في المكان اللائق به . وهو 
الذي ع رك الافلاك ويديرها محكمته : 
فلك يدور بحكمة ‏ وله بلا ريب هلير 
للمليك المذكرات > عبيد وكذاكت المونئات_ اماء 
فالحلال انيف و«الهدر و«القرفد والصبح والترى والماء 
هذه كلها لربك ما عابت في قول ذلك الحكماء 
خلني يا أي استغفر الله فلم يب في الا الذماء 
وكا خلق الله الاجسام فكذلك خلق الارواح : 
لت انفي عن قدرة الله اشباح ضياء بغير لحم ودم 
وإذا كان الله قادراً على خلق كل شي ء فهو كذلك قادن على افناء كل شيء : 
والله يقدر أن يفي بريته ‏ من غير سقم ولكن جنده العلل 


"ا وجميع هذه الصفات الي يطلقها المعري على الله متفقة مع الاسماء ابي 
نجدها ني القرآن الكريم » الا ان المعري يعتقد مع ذلك ان هذه الصفات لا تطلق 


لا أعلم كيف أعبر عن صفات الله » وكلام الناس عادة واصطلاح ٠‏ وان 


4ك 


فعلت ذلك خحشيت التشبيه» واشركت الضعفة العاجزين مع القوي القادر في بعض المقال. 
إذا قلت : فعل الاول وفعل النعمان» .وهيهات» ما أبعد بين الفعلين ! لولا اجتهاد 
الناطق لفضلت السكوت - كيف يوصف بشيء خالق الصفات » . 

وما وقف المعري .هذا الموقف ازاء الصفات الا لأنه كان شديد” احرص على 
تنزيه الحالق من كل ما يوصيف به المخلوق» وهو في ذلك يقول : 

تشاببت الأشياء طبعاً وصورة ‏ وربك لم يسمعم له بشبيه 

تعالى الله وهو أجل قدر من الاخبار عنه بالتعالي 


ونحن في نظره « ليس لنا علم بسر النا » ولا بحقيقة صفاته » فاذا اطلقنا عليه 
صفة من الصفات بحسب الاصطلاح والعادة ل نعبر بها عن حقيقته » وكثيرا ما 
نكذب لأننا خلقنا من باطل ٠‏ واذا أردنا التعبير عن الامور الالحية سلكنا في التعبير 
عنها طريق المجاز : 

تعالى الله فهو بنا نخبير ‏ قد اضطرت إلى الكذب العقول 

نقول على المجاز وقد علمنا بان الأمر ليس كا نقول 

4 وإذا قلنا أن الله خخالق كل شيء لزم عن ذلك "أن يكون العالم بأسره حادثاً 
لا قدكاً ء الا ان المعري لا يثبت ني ذلك على رأي واحد » لانه يقول بحدوث العالم 
تارة » ويقدمه أخرى . 

فهو يقول مثبتاً حدوث العالم وفناءه : 

وليس اعتقادي نيلو د النجوم ولا مذهي قدم العالم 
وليست بالقداثم في ضميري لعمرك بل حوادث موجدات 

- يحو ز أن تطفأ الشمس الي وقدت<2 من مهد عاد وأذكى نازها الملك 


لضن 


ويقول مثبتا قدم العالم وأبديته : 
ومولد هذي الشمس أعباك حدة وخير الب أنه متقادم 
حِ شالق لا يشلك فيه قدم وزمان على الانام تقادم 
جائر أن يكون آدم هذا قبله آدم على ار آدم 
ثم يشير إلى احتمال بقاء الافلاك أو زواها فيقول : 
وتشاجروا في قبة الفلك الي مازال يعظم في الننفوس عمودها 
فيقول فاس سوف يدركها الردى ١‏ ويمين قوم لا يجوز همردها 
ويرى مع اخخوان الصفا ان للعالم العلوي نفساً وعقلا” يؤثران في العالم الارضي : 
العالى العالي برأي معاشر كلعالم الحاوي يحس ويعلم 
زعمت رجال ان سياراته ‏ فيها العقول والها تتكلم 
فهل الكواكب مثلنا في دينها ‏ لا يتفقن فهائد أو مسلم 
وإذا كان الامر كذلك وجب تعظيم الكواكب : 
الشهب عظمها للك ونصها ‏ لعلمين فواجب اعظامها 
ولكن المعري يسخر مع ذلك ممن يرى زوال الافلاك فيقول : 
وقد زعموا الافلاك يدركها الى فان كان حقاً فالنجاسة كالطهر 


ففي هذه الابيات كا ترون تناقض لا يمكننا تفسيره بقولنا أن بعضها يرجع إلى 
عهد الصباء وبعضها إلى عهد الشيخوخة » لأتنا لا نستطيع أن محدد تاريخ كل منها 
ولا أن نفسره بقولنا ان المعري لم يقل بمحدوث العالم الا تقية أو تجملا” بالدين :لان ما 
نعرفه عن جرأته وصراحته يحول كا بينا دون وصفه بالتقية . ولعل أحسن 
تفسير لهذا الأردد قولنا أن المعري استلهم آراءه ني قدم العالم أو حدوثه من منبعين 
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أحدهما العقل والآخر التقل» فكان إذا اتبع أحكام العقل يصرح بالقدم » وإذا اتبع 
أحكام النقل يصرح بالحدوث » وإذا شعر با في هذين القولين من تناقض عاد إلى 
عقله وانهمه بالعجز عن ادرالك هذه الحقائق البي جاوز طوره . 
ه وشبيه برأي المعري ف قدم العالم رأيه في الزمان والمكان» فهما عنده أزليان 
وغير متناهيين » كا في قوله : 
ولو طار جير يل نشفية عمرة من الدهر ما اسطاع الدروج من الدهر 
وهما محيطان بكل شيء » ليس لما لون ولا حجم : 
مكان ودهر أحرزا كل مدرك وما كما لون يمحس ولا حجم 
فهل الله مقارن للزمان والمكان أم هو مفارق هما . ان جواب المعري عن هذا 
السؤال لا يخلو من التردد واللاضطراب . فهو يفرق أولا" بين الزمان والمكان» فيقول : 
أما المكان فثابت لا ينطوي لكن زمانك ذاهب لا يثبت 
ويفرق ثانيا بين الله والزمان بقوله : 
إذا قيل غال الدهر شيئاً فائما 2 يراد اله الدهر والدهر نخادم 
ويرى ان الله لا محد بالمكان والرمان : 
ولكنه يعود فيعترض على من يزعم ان الله بلا زمان ومكان : 
قم نا خالق تديم ‏ قلنا صدقتم ألا فقولوا 
زعمتموه بلا زمان ‏ ولا مكان الا فقولوا 
هذا كلام له سبيء 2 معناه ليست لنا عقول 
لقد فسر الدكتور طه -حسين: هذه الابيات الاخيرة ني كتابه نمجديد ذكرى ألي 
العلاء تفسيراً بجعل مذهب المعري قريباً من مذهب وحدة الوجودء فقال : « ان أبا 


يحض 


العلاء لا يعرف الزمان بأنه حركة الفلك . . انما يرى أبو العلاء في الزمان معبى ربما 
ضاقت اللغة عن التعبير عنه : ولم يكن من الفاظها ما يدل عليه . . . يريد بالزمان 
مجرد الاستمرار ذي الصورة الواحدة ... يريد استمرراً لا نستطيع أن نفسره 
إلا" بانه ظرف يحتوي على كل موجود » حتى الليل والنهار اللذين نسميهما نحن 
زماناً . . . فانك لا تستطيع ان تتصور وجوداً أو ثبوتأ الا إذا تصورت فيه البقاء 
والاستمرار قليلا أو كثيراً » من غير أن تقيس هذا البقاء والاستمرار بالدقائق 
والساعات . . . فاذا فهمنا الزمان بهذا المعى لم نستطع أن ننفي مقارنته لوجود الله » 
فان نفي هذه المقارنة نفي للوجود نفسه » اذ الوجود في نفسه استمرار » وهذا 
الاستمرار هو الذي يسميه صاحبنا زماناً » وقال قي المكان : لم يفسر أبو العلاء 
المكان بالحيز . . . ول يقل باتحصار العالم : . . إنما قال بعالم لا يتناهى ‏ وبمكان لا 
يتناهى » واله في هذا العالم لايتناهى أيضاً» وني هذا التفسير كا ترون شيء من التكلف»ء 
لانه لو صح لصار الله موجوداً داخل الزمان والمكان » ولصار كل من الزمان 
والمكان إهاً . ولا يجتبنا من هذه النتيجة أن زعم ان الله والزمان والمكان جوهر 
واحد . فما بالك إذا كان الفلاسفة يقولون ان نسبة التغير إلى المتغيز هي الزمان . 
ونسبة المتغير إلى الثابت هي الدهر ؛ ولسية الثابت إل الثابت هي السرمد . وأبو العلاء 
يفرق بين الله والزمان بقوله أنه لا يحؤز عليه تعالى كان أو صار » ويفرق بين الله 
والدهر بقوله ان الدهر خادم لله » وإذا كان هناك مقارنة تمكنة فهي مقارنة الله 
بالس رمد لا بالزمان » والسرمد ثابت » ونعتقد أننا لا نستطيع أن ستنبط من كلام 
المعري على القدم والحدوث والزمان والمكان وسائر الصفات الاغدرى الا شيئاً واحداً 
وهو أن المعري يتردد في حكمه على هذه المعاني بين العمل والنقل » ويرى أن 
العقل لا يستطيع أن يدرك حقيقة الصفات إلا بحسب ما تقتضبه طبيعته . فالعقل 
والوجدان يثبتان وجود الله » ولكنهما لا يدركان حقيقته » وهو في ذلك يقول : 


رأينا جماعات من الناس أولعت بائبات أشياء استحال ثبونها 
3 ساليون فاعيتي إجابتكم من ادعى أنه دار فقد كذبا 
وبصير الاقوام مثلي أعمى فهلموا في حندس 'تصادم 
توهم بعض الناس أمرا فأصلوا 2 يقين امور يات بتبعها الوهم 


يلف 


فنحن وإن كنا ثثبت وجود الله إلا أن العلم بصفاته أعلى من أن تحيط به عقو لنا. 
5 لقد كان أبو العلاء يعظم الل رآن » وينكر جواز النسخ عليه» ويصفه وصفاً 
بديعاً لا يصدر إلا عن قلب مفعم بالايمان . وقلما شعرت وانت تقرأ لزومياته بفقدان 
الشعور الديبي من قلبه » لانه في شكه وانكاره وسخطه وتشاؤمه وثقده وائباته 
شعرك بأن أفكاره تصدر عن شعور دبي حقيقي . 
فهر يعظم النبوات والشرائع تارة وينقدها أخرى ١‏ فيقول في صدقها وتعظيمها : 
- دعاكم إلى ير الامور محمد فليس العوالي ف القنا كالسوافل 
والزمكم ما ليس يعجر حمله أخا الضعف من فرض له وتوافل 
وحث على تطهير جسم وملبس20 وعاقب في قذف النساء الغوافل 
وحرم خخمراً خلت الباب شربها من الطيش الباب النعام الحوافل 


فصل عليه الله ما ذر شارق 
قالت معاشر لم يبعث الحكم 
وإنما جعلرا للقوم مأكلة 
ولو قدرت لعاقبت الذين طغوا 


ثم يقول في نقدها وتفنيدها : 


ان الشرائع القت بيننا احنا 


مبى ما كشفم عن حقائق دينكم 


وجاءتنا شرائع كل قرم 
وغير بعضهم أقوال بعض 
إذا أصحات ساد أحكموه 


وأشد من ذلك تقد يبلغ درجة الإنكار 


دن 


وكفر وانباء تنقص 
في كل جيل أباطيل يدان بها 
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وماافت مسكا ذكره في المحافل 
إلى البرية عيساها ولا موسى 
وصيروا بلجميع الناس ناموسا 
حى يعود حليفث الغي مرموسا 


وعلمتنا افانين العداوات 
كام عن محز بات الفضائح 
على اثار بي ء رموه 
ازالوا ها سواه وعيبوة 


وفرقان ينص وتوراة وانجيل 
فهل ترد يوم بالهدى جيل 


ولا محسب مقال الرسل حقاً 


ولكن قرل زور سطروه 
فجاؤوا بالمحال فكدروه 


وقد رويت له أبيات كثيرة غير هذه في نقد النبوات والمعجزاتلا يمكن تأويلها 
تأويلا” حسنآً إلا بقولنا انه يفرق بين الدين المثالي » والدين الوضعيء فيعظم الاول 
ويذم الثاني. وسبب نقده للدين الوضعي ان اصحابه بدلوه وشو هوه وجعلوه وسيلة 


لكسب معاشهم وسط سلطا مهم لما فطر عليه الناس-من الشر والغياء . 


وهو يقول في ذلك : 

مذاهب جعلوها من معاشهم 

الثور والضياء 
كم وعظ الواعظون منا 
حكم جرى للمليك فينا 

دا يتاون أسفارهم ‏ والحق ري 
صدقت يا عقّل فليبعد اخو سفه 


قد حجب 


ويقول في نقد أصحاب المذاهب الباطنية : 


ارادوا الشر وانتظروا إماماً 
هي العادات يجري الشيخ منها 


فالدين الحقيقي في نظره لا يقوم على المكر والطمع والرياء وممارسة الصوم والحج 


من يعمل الفكر فيها تعطه الارقا 
وإنماا ديننا رياء 
وقام في الأرض أنبياء 
ونحن في الاصل أغبياء 
بأن آخرها مين وأوها 
صاغ الاحاديث إفكا أو تأوها 


كوم ل ماه القن الي 
فقد يبدو لك العجب اللدي 


عل شيم دعو دها الصبي 


وتلاوة الصلوات » بل يقوم على العقل والوجدان . وهو في ذلك يقول : 


جهل الديانة من إذا عرضت له 
الدين هجر الفى اللذات عن يسر 
ما الجير صوم يذوب الصائمون له 

وإتما هو ترك الشر مطرحاً 


أطماعه لم يلف بالمتماسك 
في صحة واقتدار منه هما عمرا 
ولا صلاة ولا صوف على الحسد 
ونفضك الصدر من غل ومن حسد 


اذا رام كيدا بي الصلاة مقيمها تتاركها عمداً إلى الله أقرب 
والدين انصافك الاقوام كلهم ٠‏ وأي دين لآلي الحق ان وجبا 


ومعبى ذلك ان الدين في نظر اني العلاء هو المعاملة الحسنة» والأمر بالمعروف 
رالتهي عن المنكز » والعدل والانصاف والتقوى . فهر اذن لا ينكر الدين الذي 
هو قلب ووجدان .: وعقل وإيمان . ورحمة واحسان . بل ينكر الدين الذي ينشر 
الأباطيل ويزور الاقاويل ؛ ويكدر الحقائق بما يحي ء به من المحال . 


ولعلنار,إذا أردنا ان نصف أبا العلاء وصفاً صادقاً نستطيع أن نقول أنه كان يمر حالتين 
احداهما عقّلية مثالية» والاخرى عاطفية وجودية» حتى إذا تجاذيته الحالتان في وقت 
واحد 5 وتساوتا ئي القوة : وفع ل الحيرة والردد » واعلن حير ته كا في قوله 5 


اثنان أهل الأرض ذو عقل 2 بلا دين وآخحر ذين لا عمّل له 


با وقد اختلف المتقدمون في حقيقة أي العلاء فمنهم من جعله برهمياً : ومنهم 
سن جعله مز د كيا أو قرمطياً أو باطنياً. ومنهم من عطف عليه فجعله حائراً في أمره أو 


ساطيه لهف 


اما الذين زعموا انه كان برهمياً فيستدلون على ذلك بأنه لم يأكل اللحم خمساً 
واربعين سنة. وكلام أبي العلاء لايدل على انه يعتقد ان اكل اللحم مر م في الدين. 
بل يدل على انه تركه اجتهاداً ني التعبد» ورحمة للمذبؤزح ورغبة في غفران الله. ونحن 
وان كنا لا ننفي تأثره بالآراء البي انتقلت اليه من المند الا أننا لا نعتقد أن هذا التأثير 
كاف لتعليل سلوكه: فالعقل لايقبح ترك اللحم: وان كان أكله حلالا. لآن بعض 
المتدينين والمتصوفين يتركون ما هو هم حلال مطلق لاسباب نفسية أو جسمانية 
خاصة . وإذا فرضنا ان أبا العلاء اخذ بعض الآراء الهندية الى كانت شائعة في 
أيامه. فانه لم يستطع أن يؤلف من هذه الاراء المتفرقة ا" 


أما نسبته إلى المزدكية فهي لا تقل غرابة عن نسبته إلى البر همية لأن أقواله وأفعاله 
تكذب ذلك . نعم إن أبا العلاء يتكلم على الدهر كا يتكلم المزدكية على الظلمة. ولكنه 


ضر 


كان يأبى زواج الحرائر ويتشدد في منع المرأة من الخروج إلى الحمام والعراف 
والحج ويحظر دخول الوليد عليها »كل ذلك غيرة عليها . وقد قال : 


برئت إلى الحلاق من أهل مذهب20 يرون من الوق الاباحة للأهل 


فهل بمكن نسبة صاحب هذا القول إلى المزدكية » ومزدك كان يستحل المحارم 
والمنكرات : ويسوي بين الناس ي النساء. ويأخد امرأة هذا فيسلمها إل الأخخدر 5 
وإذا قيل أن أبا العلاء يسوي بين الناس في الأموال لقوله : 


لو كان لي أو لغيري قدر أنملة من البسيطة حلت الأمر مشتركا 


قلنا إن هذه الدعوة إلى المساواة ترجع إلى العقيدة الدينية الى تستنكر أن يكون 
البشر طبقات متمايزة ني الشرف والحقوق » لأن الناس في نظر الدين كاسنان المشط 
لا فضل لاحدهم على الآخر الا بالتقوى . 

واما نسبته إلى الباطنية فيثبتونها بقولهم ان في اللزوميات دعوة إلى اتباع العقل 
وحثاً على الزهد المتطرف » وتوكيداً للاخلاق الانسانية القائمة على مبدإ المساواة 
وتعبيراً عن نسبية الأديان » وبحثآ عن المعاني العميقة البي تدل عليها الشعائر والعبادات 
ولكن مذهب الباطنية: وان أثر في أني العلاء» فان تأثيره فيه لم يفقده حرية الرأي. 
والدليل على ذلك أنه عاب عليهم أموراً كثيرة : عاب على النصيرية قولحم بالتناسخ 
وعلى الفاطمية الحا كية عبادهم للحا كم باهر الله » وعلى القر أمطة ابإحتهم المنكرات 2 
ومع ذلك فان بين آرائه وآراء الباطنية تشابباً عاماً في بعض المسائل لا يجوز انكاره» 
كقوله بوجوب اتباع العقل دون النقل ٠‏ ومشاركته الاسماعيلية واخوان الصفا في 
الاخذ ببعض البادىء الفلسفية . 


ينض 


متوظا اش 


١-ان‏ رأي أي العلاء في المصير متصل بمذهبه ني التشاؤم . وقد بينا سابقاً 
ان تشاؤمه #رجع ل اعتقاده ان الشر في الوجود غالب عللى | الخير : وان طبيعة 
الانسان مبنية على الفساد . فاذا علمنا ان النفس الانسائية اهبطت إلى هذا العالم على يدي 
قدر محتوم » وابا بعد مقارنتها للجسد تلوثت بأدناسه » وبما انقادت له في حيانها 
الفردية والاجتماعية من الاهواء والشهوات والغرائز والحاجات» علمنا أن الحياة 
تنطوي على تناقض مفجع : وهو ما يمكننا أن نسميه بمأساة الوجود. والدليل على هذه 
المأساة أن الانسان لا يرغب في البقاء فحسب » بل يرغب في البقاء الافضل وال كل . 
إل انه لا يحد في مباية حياته التقصيرة المحاطة بالالم والمرض والشقاء الا شيئاً واحداً 
وهو الموث والعدم . فلا غرو إذ استولى اليأس على صاحب اللزوميات حبى جعله 
باكياً ساخطاً في معظم شعره ونيره.وسبب شعوره باليأس اعتقاده ان الانسان مسير . 
جاء إلى الدنيا مضطراً فلم يكن له حيلة في اجتناب آلامها : وسيتركها مضطراً دون 
معرفة ما سيؤول اليه أمره بعد الموت . كأن هناك قدراً مسيطراً على الوجود : وهو 
الناموس الكلي المحيط بالانسان والطبيعة والكون : 


لنا رب *وليس له نظير ‏ يسير امره جبلا ويرسي 
قضاء خط ها الاقلام فيه بمعملة ولم يحفظ بطرس 
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وهو الذي يسير الشمس والقمر والكواكب : 
كأني بهذا البدر قد زال نوره وقد درست آثاره ومنتازله 
يسير بتقدير اليك لغاية ‏ قلا هو آنيها ولا السير هازله 


وهو الذي يسوق الانسان إلى مصيره المحتوم : 

ولم محلل بدنيانا اختياراً ‏ ولكن جاء ذاك على اضطرار 

ه والمرء يقدم دنياه على خخطر بالكره منه وينآها على سخط 

ما باختياري ميلادي ولا هرمي ‏ ولا حياني فهل لي بعد بير 
ولا اقامة إلا عن يدي قدر ‏ ولا مسير إذا لم يقض تسيير 


وكل ما يصيب الانسان في حياته من جاح واخفاق وسعادة وشمّاء وصلاح وفساد 
فهو مقدر له : 
وها فسدت أخملاقنا باختيارنا ولكن بأمر سيميته المقادر 
فابحبر اذن عام في الوجود » وهي يشمل الشمس والقمر والكواكب والارض 
وما عليها من جماد ونبات وحيوان وانسات : 
ما حركت قدم ولا بسطت يد الا لا سيب من المقدار 
تقفونت والغذلك المسخر داثر وتقدرون ٠‏ فتضحلك الاأقدار 
ومع ان ابا العلاء يعظم العقل ويعتمد على نوره في معرفة الطريق الي يحب عليه . 
اتباعها لبلوغ غايته: فانه يعتقد ان العقل لا يستطيع أن يبدل حكم القدرء لأن القدر 
فوق العقل : 
العقل زين ولكن فوقه قدر فما له في ابتغاء الرزق تأثير 
ذلك هو رأي أني العلاء في الخبر وخلاصته ان الانسان مجبر على افعاله لأنه 


4ك 


اشبه شي ء براكب لج تعصف به الرياح ويسيره الدهر الأعمى : فلا يدري إلى أي جهة 
يسير دفة سفينته . ولا ني أي مكان يلقي مرساته : 


ارى شواهد جبر لا احققه ‏ كان كلا إلى ما ساء مجرور 


ولولا وجود أبيات ثي اللزوميات: واقوال في الفصول والغايات تشير إلى إمكان 
لخربة الانسانية: لقلنا أن أبا العلاء جبري مطلق. راكنا عد ل رعضى أقزالة مايال 
على أنه يدعو الانسان» إذا ألم به امر . إلى لوم نفسه لا إلى لوم الزمان » كقوله : 


لا دنب للدنيا فكيف نلومها ‏ واللوم يلحقي وأهل نحاسي 
عنب ونخمر في الإناء وشارب فمن الملوم أعاصر أم حاسي 


+ 
1 


نكى ونضحك والقّضاء مسلط ها الدهر أضحكنا ولا أبكانا 
شكو الزمان وما أتى بجناية ‏ ولو استطاع تكلم لشكانا 
الدهر لا يدري بما هو كاكن فيه فكيف يلام فيما كانا 


ولسن هذه الآيات في نظرنا إلا تفسير واحد + وهو القول:ان الانسان مسؤول 
عع أفعاه. وانه إذا كان يتسبح مصير ه بيديه غلا يلومن إلا" نفسه. فما بالك إذا كان 
00 العالاء ول بلساك المعتز له ان عقاب الانسان عا لى فغل سببه له القدر ظلم صريح) 
الفللم لا ينسب إلى الله : 
ان زو قز لانو غير ٠‏ اناه لانو علدا يفل 


دس ترون أل أبا العلاء يعول بالحبر تارة وبالاختيار أخرى . وهذان الرأيان 
عا تيدان اهلان اثشات أحدهما دون نفى الآخر أضفت إلى ذلك أن هنالك ابياتاً 
ف الازوميات ندل على أن أبا العلاء يرى التوسط. بين احبر والاختيار » كقوله : 


-لا تكن . مجبرأ ولا قدرياً ‏ واجتهد في توسط بين بينا 


رضن 


اله قادر وعبيد سوء ‏ وجبر في المذاهب واعتزال 
لم يقدر الله مذيبآ لعالمنا ‏ فلا ترومن للاقوام ليبا 
ولا تصدق با البرهان يبطله فتستفيد من التصديق تكذيبا 
ان عذب الله قوما باجترامهم فما يريد لأهل العدل تعذيبا 


ومعنى ذلك أن أبا العلاء لم يستطع أن يجتنب التناقض في مسألة الحبر والاختيار .. 
لقد دله عقله على ان هناك جبراً قأعلنه » ودله قلبه على أن هناك اختياراً فأعلنه » 
فإذا هو في آخخر الأمر يتوسط بين الحبر والاختيارء أو بعلن انه حائرء وان عقله لا 
يستطيع أن يوصله إلى اليقين . لقد اسلم قياده للعقل فلم يبده إلى الحقيقة : وآمن به 
كل الابمان حى جعله نبياً » فلم يؤد” رسالته ولم ينقع غلته : فرفع اذ ذاك علم 
الشك غير مبال بما في الشك من مخاطر . ولعلنا نستطيع أن نزيل هذا التناقض بقولنا 
أن أبا العلاء يفرق بين حالتين احداهما وجودية والأخرى مثالية» فالحالة الوجودية 
تثبت ان الانسان مجبر كغيره من الكائنات » وهو في بلحة لا تنحسر ٠‏ كانه يعيش في 
بحر من الظلمات: أو كأنه راكب سفينة لا تصبر على الموج : 

كاننا والزمان يجري ركب سفين بلج بحر 

3 ركبنا عل الاعمار والدهر لحة فما صيرت الموج تلك السفان 

والحالة المثالية توجب على الانسان أن يحاول الافلات من الطبيعة حى يبلغ غايته: 
وهى حالة استغنائية » قلما استطاع الانسان محقيقها : أو قل إذا شئت أنه من المحال 
وجودها لنفس مغموسة في الطبيعة خاضعة لكر الدهر وقيوده . 

وإذا كان الانسان عاجزاً عن معرفة ما سيؤول اليهأمره» فمرد ذلك إلى أن العقل 
الانساني لا حيط بسر القدر : 

اتما محن في ضلال وتعليل ‏ فان كنت ذا يقين فهاته 

- الشّد علم الله رب الكمال بقلة عملي وديى ومالي 


حرس تاريخ الفلسفة العربية (١1؟7)‏ 


وبصير الاقوام مثلي أعمى فهلموا في ظلمة نتصادم 
أُيُغيث ضوء الصبح ناظر مدلج أم نحن اجمع في ظلام سرمد 

كه الصائر لا يبين لا الحدى ‏ أو مبصر أبداً بعيني ارمد 
واشهد أني غاو جهول ران بالغت في يمحث ودرس 
ساألتموني لأعيتنىي اجابتكلم من ادعى اله دار فقد كدبا 


وأيا كان الأمر فانه من الواجب على الانسان أن يستعين بعقله في تدبير أموره 
وان كان يعيش في ظلام دامس » لأن العقل مصباح منير يبدد ظلمات الحيرة 
ويولد في النفس الأمل . وإذا كان الانسان الذي يتبع عقله لا يستطيع أن يستخرج 
الثؤلق من لج البحر » فما عليه إلا أن يسلم امره إلى الله » فان الله القاشر العليم والعادل 
الككيم يقدر أن بدي الانسان إلى امدق ويخلصه من برائن الشقاء . وني هذا الاستسلام 
لقضاء الله وقدره عزاء يكسب الانسان شجاعة شبيهة بشجاعة الرواقيين الذين يحاولرن 
أن يجعلوا سلوكهم متفقاً مع نظام الكون . ان الرضا بما قدره الله يحرر التفس من 
الآلم » لآن اللبير كما يقول أبو العلاء لا يضيع عند الله » فليرد الانسان امره اليه 
وليطهر مهجته بعر فته : 

ويجري قضاء ما لكم عنه حاجز فالقوا إلى مولاكم بالمقالد 

فسلم إلى الله المقادير راضي ‏ ولا تسألن الأمر غير خبير 


وهذا الالتجاء إلى الله كفيل باعادة الاطمئنان إلى النفس . وباحماد نار ثورها 
حبى تتغلب بهذا الاطمئنان والسكينة على التناقض المفجع : 


تناقض ما لنا الا السكوت له وال نعوذ عولانا من الثار 


؟ ‏ كل ما ذكرناه حتى الآن يدل على أن أبا العلاء كان يحلم بالخير ويؤمله » 
ولكن دون الظفر به » لأن الحياة الدنيا كما بينا تنطوي على الكثير من التناقض» 
فهل هناك بعد الحياة الدنيا حياة ثانية تتفق فيها الفضيلة مع السعادة ؟ 


نمض 


لقد بينا سابقاً ان النفس لا تشعر بالشقاء إلا لوجودها في السم » فقد كانت قبل 
اتصالها بالجسم سعيدة هادثة ‏ فلما أهبطت اليه أدركها العذاب : 


الحسم والروح من قبل اجتماعهما كانا وديعين لا هما ولا سقما 


فهل كتب على النفس بعد اتصاا بالحسم أن تشقى في الحياة الدنيا دون رجاء » 
وان تفتى بعد الموث المحتوم دون حساب . أن في شعر ألي العلاء كثيرا من الأبيات 
الي تدل على إيمانه ببقاء النفس بعد الموت » كقوله : 

خلق الناس للبقاء فضلت أمة يحب و “هسم للتفاد 
إنما ينقلون من دار أعمال ‏ إلى دار شقوة أو رشاد 


وقوله : 
قال المنجم والطبيب كلاهما لا حشر الاجساد قلت اليكما 
ان صح قولكما فلست بخاسر أو صم قولي فالفسار عليكما 
ولا معى لبقاء النفس إلا إذا كان بقاؤها وسيلة لتحقيق الاقران بين الفضيلة 
والسعادة في الدار الآتحرة » لأن من متناقضات احياة الدنيا أن أوني الفضل يعيشون 
فيها غرباء؛ ولذلك وجب أن يكون هنالك حياة ثانية تحشر فيها النفرس والأجساد » 
يحرى فيه الفاضل ويجازى المسبيء . وأبو العلاء لا ينفي عن الحالق قدرته على حشر 
الاجساد وبعث الاموات فيقول : 


- وقدرة الله حق ليس يعجزها ‏ حشر بسم ولا بعث لآمرات 
- بحكمة خالقي طبي ونشري ‏ وليس بمعجز الحخلاق حشري 
إذا ما أعظمى كانت هباء ‏ فان الله لا يعييه جممعمي 
أو يقف من البعث موقف المتشكك الخائر » فيقول ؛ 

خذ المرآة واستخير نجوما ‏ ثمر بمطعم الأري المشور 


رف 


تدل على الحمام بلا ارتياب ولكن لا تدل على النشور 
دفناهم في الارض دفن تمن ولا علم بالارواح غير ظنون 
ضحكنا وكان الضححك منا سفاهة << وحى لسكان البسيطة أن يبكا 
يحطمنا .ريب الزمان كأننا زجاج ولكن لا يعاد له سبك 


ونحن وان كنا نعلم علم اليقين ان الحياة لا تبقى لحي : الا أننا نجهل ما سيكون 
مأرجل عن وشك ولست بعالم على أي أمرلا أبا لك أقدم 
ارواحنا معنا وليس لنا بها علم فكيف إذا حونها الأقبر 
أمًا الحسومه فلئراب مللما وعييت بالارواح انى تسلك 
لاشك أن جسدنا سيتحول بعد الموت إلى تراب : 

تءوه إلى الارض أجسامنا ‏ وتلحقى بالعنصر الطاهر 


أما أرواحنا فائنا لا نستطيع أن نتكر ان الله قادر على ابقائها وبعثهاء وإذا علمنا 
أن أبا العلاء يؤمن بالله ولا ينفى عن قدرته حشر الاجساد ولا بعث الامواتءعلمنا 
أن قوله ببقاء النفس بعد الموات ليس قولا” مطلقاً » وإنما هو قول شرطي ميتي على 
إمانه بالله . 


المهم في ذلك كله ان نسلم أمر نا إلى لله وان نتجرع كأس الموت بشجاعة. نعم إن 
أبا العلاء يقول وملء نفسه الرعب والاسى : 


عهال٠‏ التراب عل هن ثوى فآه من التبطا المائل 
ولكنه عندما يحكم عمّله يرحب بالموت ويستقبله بنفسس مطمثنة : 
ولا يرهين الموت من ظل راكباً فان امحداراً في التراب صعود 
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وكم أنذرتنا بالسبول سواعق وكم خبرتنا بالغمام رعود 
.لابرهبالمو تمن كانامرءاً فطئنا فان في العيش ارزاءةٌ واحداثا 


وكيف نرهب الموت ونحن نعلم أن موئاً يسيراً معه رحمة خير من اليسر وطول 
البقاء » لقد بلونا الحياة » وتخبرنا أطوارها » فلم نجد فيها إلا الشقاء » وقد تقدمنا 
أصحابنا فلم يرجع منهم أحد ليقول لنا ماهو مصيرنا بعد الموت . ولكن مأساة 
الحياة تقول لنا بلسان أي العلاء : 


- ونومي موت قريب النشور وموثي نوم طوبل الكرى 
فيل قام من جدثك ميت فيخبر عن مسمع أو مرى 
ولو هب صدذقه معشر وقال اناس طغى وافرى 


تلك هي مأساة الانسان ومصيره » يولد ليشقى » ويشقى ليموت. وما هذا 
الحنين إلى الموت الذي نجمده في شعر أني العلاء » إلا حنين نفس مستغيثة تريد أن 
ترك تيار الحياة الصاخب المملوء بالمتناقضات لتعود إلى رببها . ان أجسامنا إذا عادت 
إلى الارض ولحقت بالعنصر الطاهر ارتاحت من التعب والعناءء فما بالنا اذن ناف 
تمرع كأس الموت . ان طريق الردى أفضل الطرق » ونحن لا نفيق من السكر 
المحيط بنا إلا إذا استسلمنا لقضاء الله : 


إذا كنت بالله المهيمن وائقاً فسلم اليه الأمر في النفظ واللحظ 
فوجود الله المهيمن على الدهر » والنور المحيط بظلمات الوجود . والعقل الهادي 
إلى الرشادء كل ذلك يولد في قلوبنا رجاء واطمئناناً» ويقلب قسوتنا إلى رحمة. إن 


. الله الذي خلق كل شيء قادر على انقاذنا من مخالب الدهر »٠‏ وكل من أدرك مأساة 
الحياة ول يقنط من رحمة الله صار أقوى من الموت . 


لضا 


وإذا أردنا في نباية هذا البحث أن نحكم على فلسفة أني العلاء حكماً عاماً قلنا 
إن هذه الفلسفة القليلة التماسك » تجمع بين الشلك واليقين » والعقل والالهام » والحقيقة 
والمجاز» واللخبر والاختيار في وزن واحد» وهي تقتبس عناصرها من الدين الاسلامي » 
والفلسفة اليونانية » والباطنية » والبوذية » والمزدكية » وغيرها » وهده البئاء الكثير 
الااوان الذي تقيمه يشتمل على لون واحد جامع » وهو لون التشاؤم » وليس هذا 
التشاؤم نشاؤماً مطلقاً » وإنما هو تشاؤم نسبي لا ينفي وجود الحير : 


والشر مشتهر المكان معرف والخحير يلمح من وراء خمار 


فلو كاد. تشاؤم أني العلاء مطلقاً لما عزى نفسه بالاعان » ولا تمسك باهداب العقل 
ولا تطلع إلى المثل الأعلى . ان اصحاب التشاؤم المطاق يعتقدون ان الوجود شير كلهء 
وان اللاوجود نخير من الوجود ء أما أصحاب التشاؤم النسبي فيعتقدون ان الجر 
موجود مع الشر : 


والخير والشر ممزوجان ما افترقا فكل شهد عليه الصاب مذرور 


وني وسع الانسان الذي يتبع عقله أن يقاب الظلمة إلى نور إذا هو آمن ياله حكيم 
عادل يفسمن اقتران السعادة بالفضيلة . ومن اللخطأ تشبيه تشاؤم أي العلاء بتشاؤم 
( شوبنهاور )»: لان الارادة في نظر هذا الفيلسوف عمياء هوجاء كالدهر »سيان 
عندها احير والشر . أما الله عند المعري فلا يصدر عنه الا الخير » ولا يريد لعباده 


الا الرحمة . 


قال ( دي بور ) :« نعمء لاني العلاء في بعض الاحيان آراء معقولة » خبليقة 
بكل احترام » ولكنها ليست فلسفة . وليس القالب الذي صيغت فيه بما فيه من 
تكلف وبا يغلب عليه من ابتذال بالذي يسمو إلى منزلة الشعر . ولو أن أبا العلاء 
عاش في ظروف أفضل من الي عاش فيها . . لكان من المحتمل أن يقدر على الاجادة 
في شيء من النقد الاولي الذي بقوم على نقد الالفاظ » وهو بدلا من أن يدعو إلى 
محبة الحياة دعا إلى الرهد في ملذاتها » وكان متبرمآ بالاحوال السياسية » بوجه عام 
وبآراء العامة في الدين » وبمراعم خاصة في العالم » غير أنه لم يستطع أن يأني في 
ذلك يجديد . ويكاد أبو العلاء يكون خلواً من كل مقدرة على ربط الأشياء بعضها 
ببعض . لقد كانت له مقدرة على التحليل » أما التركيب فليس له منه نصيب )١1(‏ 0ن , 

ومهما من يكن أمر فان القيود البي فرضها شاعر الفلاسفة على نفسه في اللزوميات 
أفسدت عليه شعره » كا ان السجع الذي التزمه ني الفصول والغايات أفسد عليه 
نثره . وما أكثر ما يطرفنا به فيلسوف الشعراء من الآراء الفلسفية الطريفة» إلا أن 
هذه الآراء متنافرة ومختلطة» وصاحبها لا همه جمعها في مذهب فلسفي متماسك . 


وليس الذي يعنينا الآن أن تكون آراء ألي العلاء مغسطربة أو غير مغسطربةء وإتما 
الذي يعنينا هو أن ظروف حياته فد فرضت عليه قيوداً سببت له الشك والتشاؤم 
والتردد رغم إعاله بالله , 


0ك 


./8--10/ : دي بور » تاربخ الفلسفة في الاسلام » ترجمة عبد المادي اني ريدة » ص‎ ١ 


يفف 


المصادر 
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ايضنا 


الإنشاء الفلسفي 


١‏ - قيل ان المعري كان ضحية من ضحايا العقل » ما معبى هذا القرل وما رأيكم 
فيه . ( دورة “اه9وا) 
١‏ - قال بعضهم ١‏ هدم المعري ول يبن » » ناقش هذا الرأي 
( دورة 61 ) 
“ل لماذا اختلف الناس في الحكم على مذهب المعري » فصل مظاهر هذا الاختلات 


وحاول أن تجد له سبباً . ( دورة 5ه9١)‏ 
قال أبو العلاء : 

اثنان اهل الارض ذو عقل بلا دين وآخخحر دين لا عقل له 
وقال : 


إذا رجع الحصيف إلى حجاهء تاون بالشرائع وازدراها 
إشرح قوله مشيراً إلى ما يذكرك من آرائه ني الاديان والعوامل إلي أذكت 
(الدورة الاولى )١951١‏ 
ه ‏ جاء في قول لأبي العلاء : 
يقولون ان الحسم تقل روحه إلى غيره حبى يبذبها التقل 
فلا تقبلن ما يخبرونك ضلة إذا لح يؤيد ما أتوك به العقل 
وضح المعاني الي أشار اليها المعري في هذرِنٌ البيتين» وبين : 
رأيه ف الديانات والشرائع . 
- وأيّد ما تذكره بإشارات واضحة . 
( الدورة الثانية 1955 ) 


طفن 


الوه لالالع 


التات 


الغزاللي 


حياته وآثاره 


ولد أبو حامد » محمد بن محمد » بن احمد الغزالي سنئة 48٠‏ هب 4ه١1ام‏ 
في ( الغزالة ) » وهي بلدة في جوار ( طوس ) من أعمال خراسان . وكان أبوه 
يغزل الصوف ؛ ويبيعه في دكان بسوق الصوافين » فقال فريق انه سمي بالغرّالي 
بتشديد الزاي نسبة إلى حرفة والده » وقال فريق انه سمي بالغزالي يتخفيف الزاي 
نسبة إلى بلدة الغزالة » ومهما يكن من امر » فإن اسم الغز الي بالتخفيف هو الذي 
غلب عليه . 


كان والده رجل خير وصلاح » فلما أحس بدنو اجله » وصّى بولديه الصغيرين 
محمد وأحمد صديقاً له من المتصوفة » فرباهما هذا المتصوف تربية دينية صحيحة » 
الي أسسها نظام الملك الحصول على قوتهما . وهكذا انقطع الأخخوان الصغيران إلى 
العلم حتى بزا اقرامهما وبلغا أحسن المراتب . 


وقد ظهرت على محمد الغزالي آثار النبوغ والذكاء منذ سبي حداثته » فلم يكد يبلغ 
اشده حى تعلم القراءة والكتابة » وطرفاً من علوم الدين » قرأ الفقه في طوس على 
أحمد الرادكاني » ثم سافر إلى جرجان سنة 450 ه- للتعمق بي الدراسة على الي 
نصر الاسماعيلي » ثم رجع إلى طوس . قال الغزالي : بينما كنت عائداً إلى طوس 
مقدمهم ؛ وقال : ارجم ونحاك والا هلكت فقلت له : اسألك بالذي ترجو 


راون 


اللامة منه أن و على تعليقي 2 فما هي شيء تنتفعون به » فقال : وما هي 
تعلقتك ؟ فقلت : كتب في :لك المخلاة . هاجرت لسماعها » وكتابتها » ومعرفة 
علمها ؛ فضحك وقال : كيف تدعي انك عرفت علمها وقد اخذناها منك ٠.‏ 
فنجردت من معرفتها » وبقيت بلا علم . وأمر بعض اصحابه. » فسلم الي المخلاة 
فقلت : هذا مستنطق اعلنه لله لرشدل ب في أمري » فلما وافيت طوس . اقبلت 
على الاشتغال ثلاث سنين » حى حفظت جميع ما علقته » وصرت بحيث لو قطع 
علي الطريق لم انجرد من علمي . 
ه ثم ان الغزالي انتقل بعد ذلك إلى مدينة نيسابور سنة 41٠‏ ه- ء واتصل فيها 
بأني المعالي الحويي الملقب بإمام الحرمين » ولزمه حى وفاته سنة 1/8 ه - . وهناك») 
فق خوان امام الحرمين » درس الفقه » وعلم الكلام ٠‏ وتعلم الحدل » والمنطق ٠.‏ 
واصوهما . وأساليبهما » وقرأ شيئاً من الفلسفة . فلما مات امام الهرمين » رج 
اغزاني من نيسابور إلى العسكر » ولقي الوزير الساجوتي نظام الملك » فأكرمه وبالغ 

في الاقبال عليه . وكان بحضرة الوزير جماعة من الأفاضل » فجرت بين الغزالي 
5 علة مناقشات ظهر فيها عليهم ؛ فأعجب به نظام الملك» ثم رأى أن يستعين 

به في الدفاع عن عقيدة أهل السنة ء واإرد على ااأباطنية » فولاه منتصب التندر يس 
في المدرسة النظامية ببغداد سنة 185 ها ء فأقبل الطلاب عليه إقبالاة منقطع النظير : 
واتسعت حلقاته : وذاع صيته » حى لفيا ازإمام الدراق ؛ فكلفه الخليفة العبامي 
المستلهر بالله الرد على الباطنية التعليمية » الذمِن اشتد أزرهم بذلهور ابن الصباح 3 
فصنف في الرد عليهم عدة كتب منها : : المس.تظهري » وحجة الحق » ومفصل اللولاف : 
والدرج المرقوم » والقسطاس المستقيم . وغيرها . / 

ويظهر لنا من مطالعة كتاب « المنقذ من الضلال » ان الغزالي وقم ء خلال هذه 
المرحلة من حياته » في ازمة نفسية هيأت له الثاروف اللائمة لتفتح براعم 
شخصيته » فقرأ كتب الفلاسفة » وهو منهمك في تدريس ثلاث مائة طالب في 
اللدرسة النغلامية +: فأطلغه الله عل متتو علومهم ور فى أقا ل من سنتين » ثم واظب على 


التفكير فيها بعد فهمها قريباً من سنتين. وألف على أثر ذلك كتابين» هما: كتاب 
مقاصد الفلاسفة » وكتاب مهافت الفلاسفة 


نارض 


أما كتاب مقاصد الفلاسفة فقد ألْفه الغزالي للبرهان على انه محيط بمذهب الفاراق 
وابن سينا في المنطقيات والطبيعيات والالهيات: تمهيذاً لارد عليهما » وقد حكى لنا قصة 
هذا الكتاب فال : ان ٠‏ الوقوف على فساد المذاهب قبل الاحاطة بمداركها محال » بل 
هو رمي في 'العماية والضلال . ( لذلك ) رأيت أن اقدام على بيان تمافتهم كلاماً 
وجيزاً مشتملا على حكاية مقاصدهم من علومهم المنطقية والطبيعية والالية » من غير 
تمييز بين الحق منها والباطل » بل لا أقصد الا تفهم غاية كلامهم من غير تطويل 
بكر ما يحري مجرى الحشو والزوائد الحارجة عن المقاصد » وأورده على سبيل 
الاقتصاص والحكاية مقرونا. بما اعتقدوه أدلة' لهم . ومقصود الكتاب نحكاية مقاصد 
الفلاسفة وهو اسمه : )١(‏ . وقال ني خائمة الىتاب : « فهذا ما اردنا أن 
نحكيه من علومهم المنطقية والالمية والطبيعية » من غير اشتغال في تمييز الث من 
السمين » ؤالحق من الباطل )١(‏ غ . ولن امتاز كتاب مقاصد الفلاسفة بطريقته 
العلمية وحياده التام » لقد اشارت جميع الدلائل على ان الغزالي لم يؤلفه لرغبة. 
مجردة في العلم » بل سعياً لطمأنة شكوكه الفكرية ؛ وتهدئة أضطرابه الباطي » 
وكتاب المقاصد كتاب جليل » لا يقل ضبطاً ودقة .عن كتاب النجاة لابن سينا » 
وكان له في الغرب شأن عجيب» فترحم إل اللاتينية سنة 1140 ني طليطلة » ترجمه 
( دوميتكوس غونديسالينوس قناصذاسككتلهه © قنءتمتصرو2 ) يعنوات منطق الغزالي 
العرني وفلسفته » ولكن دون ترجمة افتتاحيته وخاتمته » فظهر للغربيين وقتندك ان 
هذا الكتاب مشتمل على آراء الغزاللي » وحسبوه فيلسوفاً من صحب الفاراني وابن 
سينا : 


وأما كتاب توافت الفلاسفة فد ضمنه شكوكه ي براهين الفلاسفة » حى ظهر 
اناس ان نقده قد وجه إلى الفاسفة ضربة قاسية لم تقم يا إعلنغا قائمة » والواقم 
غير هذا ؛ لأن نقد الغزالي لا ينال إلا الفارابي وابن سينا ؛ داع ان ما يشتمل عليه 
٠١‏ مقاصد الفلاسفة » ص: من طيعة سليمان دنيا ء دار المعارف » القاهرة 1361ا. 


؟ ‏ المصدر تفسه » ص : 88". 


كتاب التهافت من تحليل دقيق » ونظر عميق ؛ يدل على ان صاحبه كان فيلسوفاً مر, 
العلبقة العالية . وسنعود إلى الكلام على هذا الكتاب في مكان آخخر من هذا الفصل . 


وما أن أنجز الغزالي تأليف 5 الكتابين حبى اعثرته أزمة داخلية غيرت ي#رى 
حياته . وهي أزمة حادة شلّت نشاطه » فقرر اعتزال العمل . وترك الأهل 
والولد » مضحياً بكل شيء في سبيل البحث عن الاطمئنان الداخلي . وني كتاب المنقذ 
من الضلال وصف مؤثر لهذه الأزمة الداخلية » الي جعلته يتخلّى عن منصبه في 
المدرسة النظامية بالرغم من تمسك الولاة به . قال الغزالي : « ثم لاحظت احوالي ٠‏ فاذا 
انا منغمس في العلائق » وقد أحدقت ني من الحوانب » ولاحظت أعمالي » واحسنها 
لتدريس والتعليم ٠‏ فاذا انا مقبل فيها على علوم غير مهمة ولا نافعة في طريق 
الآخرة . 


« ثم فكرت في نيبي بي التدريس » فاذا هي غير خالصة لوجه الله تعالى ٠‏ بل 
باعثها ومركها طلب الحاه ء وانتشار الصيت ٠»‏ فتيقنت اني على شفا جرف هار 3 
وأني قد اشفيت على النار » ان لم اشتغل بتلاني الاحوال )١(‏ » . وقال ايضاً : 
« فصارت شهوات الدنيا تجاذبي سلاسلها إلى المقام . ومنادي الاععان ينادي : 
الرحيل الرحيل ؛ فلم يبق من العمر الا" القليل » وبين يديك السفر الطويل : وجميع 
ما انت فيه من العلم والعمل رياء ونخييل ... ثم يعود الشيطان ويقول هذه حال 
عارضة : اباك ان تطاوعها » فانها سريعة الزوال .. فلم أزل اتردد بين تجاذب 
شهوات الدنيا » ودواعى الأخرة » قريباً من ستة أشهر ٠‏ أونحًا رجب سنة ثمان 
وتمانين واربع مائة » وني هذا الشهر جاوز الأمر حد الاختيار إلى الاضطرار . 
إذ أقفل الله على لساني حبى اعتقل عن التدريس ... وأورئت هذه العقلة في اللسان 
حرناً في في القلب ؛ بطلت معه قوة الحضم » ومر 2 الطعاع والخمر اب » فكان لا ينساغ 
لي ثريد ولا تنهضم لي لقمة؛وتعدى إلى ضكف القوى <دى قطع الاطباء طمعهم وي 


. 1٠١ : -المنقذ من الضلال.ءص‎ ١ 


العلاج : وقالوا 8 هذا أمر تزل بالقاب» ومئثه سرى ال المراج : فلا سييل اليه بالعلاج 
الا" بأن يتروح السر عن الهم الملم . 


ثم لا أحسست بعجزي وسقط بالكلية اختياري التجأت إلى الله تعالى التجاء 
المضطر الذي لا حيلة له» نأجابي الذي يحيب المضطرٌ إذا دعاه» وسهل على قلي 
الاعراض عن اللحاه » والمال » والآهل ٠‏ والولد » والاصحاب : وإظهرت عزم 
الحروج إلى مكة » وانا ادبّر في نفسي سفر الشام حذراً أن يطلع الحليفة وجملة 
الأصحاب على عزمي على المقام في الشام » فتلطفت بلطائف الحيل في الدروج من 
بغداد » على عزم أن لا اعاودها أبداً () 2 . 


وهكذا غادر الغزالي بغداد سنة 4868ه. بعد أن أناب أخاه بي التدريس مكانه. 
ودخل الشام » وأقام به قريباً من سنتين . لا شغل له إلا" العزلة . واللخلوة : 
والرياضة : والمجاهدة » والتأليف » فكان بعتكف ف مسجد دمشق : يصعد منارته 


طول النهار » ويغلق بابها على نفسه . 


ثم رحل عن الشام إلى بيت القدس . ثم إلى الحليل لزيارة قير ابراهيم . ثم إلى 
الحجاز لتأدية فريضة الحج ء ثم إلى مصر للسفر منها' إلى المغرب بغية الاجتماع 
بالامير يوسف بن تاشفين. ولكنه بينما كان يعد عدته للسفر إلى المغذرب» بلغه نبأ 
وفأة هذا الامير » فصرف عزمه غن ذلك : واستمر نجول ثي البلدان والأقطار . 
ويبيم على وجهه في البراري والقفار » لابساً المرقعة » ومعه المزود » وبيده العصا . 
حى لقيه بعص اصحابه فعذله عل هذه الجال 3 والتمس نه الرجوع إل بغداد 
ومعاودة ما كان عليه » فجذبته ال حمم ٠‏ ودعوات الاطمال » إلى الوطن فعاوده 
بعد كان أبعد االحاق عن الرجوع اليه . 


ويظهر ان الغزالييلا عاد إلى طوس ليستطع أن يستمتع فيهابما كان عزم عليه من الحلوة. 
فكانت حوادث الزمان » ومهمات العيال ٠.‏ تشوش عليه رياضته الروحية ومجاهدته 


٠١5 ٠٠١ : ص‎ ٠ -المقذ من الضلال‎ ١ 


لضن تاريخ الفلسفة العربية (2؟5) 


الصوفية . وبينما هو على هذه الخال جاءه من سلطان ذلك الوقت امر الزام بالنهوص 
إلى نيسابور لمعاودة نشر العلم في مدرستها . قال الغزالي : وبلغ الالزام حداً كاد 
ينتهى . لو اصررت على الحلاف . إلى حد الوحشة . فشاور في ذلك جماعة من 
أرباب القلوب والمشاهدات . تأشاروا عليه برك العزلة : واللدروج من الزاوية . 
وقد بين الغزالي سبب عودته إلى نشر العلم بعد الاعراض عنه . فال : « وهذه حركة 
قدرها الله تعالى . وهي من عجائب تقديراته الي لم يكن ا المداع لي القلي م 
هذه العزلة . كما لم يكن الحروج من بغداد » والتزوع عن تلك الأحوال ثما خطر 
امكانه اصلا بالبال . والله تعالى مقاب القلوب والأحوال » وقلب المومن بين 
اصبعين من اصابع الرحمن . وأنا أعلم اني وان رجعت إلى نشر العلم . فما رجعت ء 
فإن الرجوع عود إلى ما كان . وكنت بي ذلك الزمان أنشر العلم الذي به يكتسب 
الحاه . وأدعو اليه بقولي وعمل . وكان ذلك قصدي ونيى . وأما الآن فادعو إلى 
العلم الذي به يرك الحاه » ويعرف به سقوط رتبة اناه هذه هي الآن نبي 
وقصدي وأمنيي . يعلم الله ذلك مني ؛ وأنا أبغي ان اصلح نفسي وغيري » ولست 
ادري أأضل عن مرادي : أم اخرم دون غرضي » ولكني أؤمن » إيمان يقين 
ومشاهدة : انه لا حول ولاقوة إلا" بالله العلي العظيم . واني لم انحرك » لكنه حركي ٠‏ 
واني لم أعمل ٠‏ لكنه استعملي ٠‏ فأسأله أن يصلحني أولاة م يصلح ني . وان 
بريي الحق حقا : ويرزقي اتباعه . ويريني الباطل باطلا” ويرزقي اجتنابه (20 » . 


لد حاول الغزالي بعد رجوعه إلى التدريس في نيسابور سنة 449 -ه ان ينهض 
بأعباء الاأصلاح الديي إل ان اقامته في نيسابور لم تمتد الا سنتين عاد بعدهما إلى 
طوس على أثر مصرع فخر الملك بن نظام الملك . وهناك في طوس أنشأ زاوية المتصوفين 
ومدرسة لطلاب الفقه ٠‏ وانقطع خلال السئوات الأخيرة من حياته إلى العبادة 
ومجالسة أرباب القلوب . وأهل الحديث . حو 


بى توفاه الله في ١4‏ جمادى الآخيرة 


عام 8ه ده. 


.١؟"1١؟5 المتقذمن الفلال وعص:‎ ١ 


أرق 


تلك هي حياة الغزالمي . وهي وإن كانت في ظاهرها حياة” بسيطة لا تثير الاهتمام » 
الا انها في باطنها غنية بالتجارب الروحية الي غيرت م#رى أفكاره. فكما دفعته 
اضطراباته الباطنة وشكوكه الفكرية إلى اعتزال' الحياة العامة . كذلك أثرت عزلته 
ورياضته في تونجيه فكره ٠‏ ونحديد طريقته . وزيادة شوقه إلى الاصلاح الديبي . 


والعبادة . فقّد كتب خلال تلك الفترة قسماً كبيراً من كتاب احياء علوم الدين . 
وكثيرا من كتبه الدينية الاخرى . وبلغت مؤلفاته عدداً ضخماً . وأكثر موضوعاما 
تدور حول الفكرة الدينية الى شغلت حياته كلها . وهذا ما بجعل لا ميزة نادرة 


وبظهر ان الغزالي لم يرك الكتابة والتأليف بي السنوات الي قضاها ني التنقا 


في تاريخ الفكر من حيث وحدة الموضوع . ومن أهم مزاياها أيضا وضوح الفكرة . 
وقوة التعبير . وروعة الاسلوب . والصراحة . والبعد عن المحسنات اللفظية . 
يشعر القارىء في كل جملة من كلامه بأن هناك قلا خفاقاً وفكرا جوالا" . 
وارادة صادقة . تدفعه إلى مجاوزة حجب الالفباظ . وقد لفت نظره إلى اغلاطه 
اللغوية . وطلب منه أن يعنى بتراكيبه . فأجاب أن قصده انما هو المعاني وتحقيقها 
دون الالفاظ وتالغيقها . 


ولسنا ذريد الان ان نحصي جميع مؤلفات الغزالي وائما نريد أن نذكر لكم 
اهمها. وهى : 

5 كتب الفلسفة والمنطق . ومنها : )١(‏ متقاصى الفلاسفة (9) 'مبافت 
الفلاسفة () محك النظر في المنطق (4) مشكاة الأنوار (0) معارج القدس في فتدارج 
معرفة النفس (5) معيار العلم في المنطق () حقائق العلوم لأهل الفهوم (83) المعار ف 
العقلية والحكمة الالهية (4) المنمّذ من الضلال )١١(‏ رسالة الطير » وغيرها , 


ب كتب الاخلاق والتصوف. ومنها: )١(‏ آداب الصوفية (؟) الأدب في 
الدين (م) احياء علوم الدين (4) ايها الولد (ه) بداية الهداية وترذيب النفس بالاداب 


عرفل 


الشرعية (5) جواهر الرآن ودرره (7) الحكمة في مخلوقات الله (4) الدرة الفاخمرة 
في كشف علوم الآخرة (9) الرسالة اللدنية )٠١(‏ فانحة العلوم )١١1(‏ الكشف والتبيين 
في غرور الحلق اجمعين (؟7١)‏ كتاب مكاشفة القاوب المقرب إلى حضرة علام 
الغيوب )1١1(‏ منهاج العابدين )١4(‏ ميزان العمل )١5(‏ معراج السالكين » وغيرها . 

ج - كت العقائد» ومنها: )١(‏ الاقتصاد ني الاعتقاد (5) الحام العوام عن علم 
الكلام (5) الرسالة القدسية في قواعد العقائد (4) عقيدة.أهل السنة (0) فضائح 
اأباطنية وفضائل المستظهرية » ويسمى بالمستظهري (5) فيصل التغرقة بين الاسلام 
والزندقة » () القسطاس المستقيم (8) كيمياء السعادة (8) المقصد الاسى في 
شرح اسماء الله الحسى ١)‏ #واعد اأعقائد ٠‏ وهو المذ كور قْ الجزء الاول من 
الاحياء )١١(‏ فضائل القرآن . وغيرها . 


د كتب الفقه والااصول ومنها )١(‏ اسرار الج والفقه الشافعي )١(‏ المستصفى 
في علم الاصول () البسبط في الفروع () الوسيط المحيط بأقطار البسيط (0) الوجيز 
في الفروع أخذه من البسيط والوسيط (5) غاية الغور في مسائل الدور () المنخول 
في الاصول : وغيرها . 


ه ‏ وللغرّالي كتب أخرى مفقودة »2 فمن اراد الاطلاع على جريدة كتيه 
كلها فليراجع ( يروكلمان ) ' وطبقات السبكي ٠.‏ ومعجم المطبوعات العربية 
والمعربة لسركيس وغيرها . وله أيضاً كتب منحولة منها : )١(‏ كتاب التبر المسبوك 
في حكايات وحكم ونصائح الملوك (؟١)‏ وكتاب سر العالمين وكشف ما ني الدارين 
(؟) وكتاب السر المكتوم في اسرار النجوم (5) والمضنون به على غير اهله (1) , 





5- راجع آثار الغز الي المطروعءة والممخطوطة والمفقودة وااتحولة قِ مقدمة كتاب المنقد سس 
الضاال »© ص1 مه دن طبعتنا ٠‏ دار الاندالس : بيروت51ة9١1.‏ 


بخان 


6س + راص // لاي 


ان الأثر العميق الذي تركه الغزالي في تاريخ الفكر العرني يرجع في الدرجة الاولى 
إلى انه لم يكتف ععلماء الكلام باقتباس نعض المسائل الفلسفية » أو نقضها والرد 
عليها » بل حمل معاول الهدم » وادعى لنفسه تقويض أركان الفلسفة كلها . ونم 
يكن الغزالي متكلماً من طبقة الأشعري » ولا فيلسوفاً من طبقة الفارابي وابن سينا ؛ 
ولا متصوفا كالمحاسبي والحنيد والبسطامي والخلاج ٠‏ بل كان ذا مذهب فلسفي 
خاص تميز فيه بالبحث عن اليقين بطريق المعرفة الداخخلية . والفرق بينه وبين المعتزلة » 
وعلماء الكلام » والفلاسفة» كبير جد فهو م ينسميج على منوال بعض المعتر لة 
في التوفيق بين التقل والعقل » ولا نسج على منوال علماء الكلام في الدفاع عن 
العقيدة الدينية بالاستناد إلى الحقائق والشواهد العلمية » ولا قلد الفلاسفة في أضوهم 
الطبيعية والالهية » بل جاوز ذلك كله إلى طريقة جديدة يمكننا ان نسميها بطريقة 
الكشف الباطني والمشاهدة المحضة » حتى لقد قال ( رينان ) في شيء من المبالغة ان 
الغزاللي هو المفكر الاسلامي الوحيد الذي انتهج لنفسه طريقاً خاصاً في التفكير . 
والدليل على ذلك انه استعرض مذاهب زمانه » وهي مذاهب الفلاسفة » والمتكلمين » 
والباطئية » ففندها ودعا إلى طريقة قريبة من طريقة الصوفية » الا".ان هذه الطريقة 
الحديدة لا تخلو من التأثر بالطرق المتقدمة عليها » وسبب ذلك ان الغزالي قضى شطراً 
كبيرآ من حياته في التفتيش عن الحقيقة الدينية » فتقصى كل مذ هب من المذاهب » 
وتعمق في دراسة مسائله » حتّى تميزت طريقته عن غير ها بصب آثار الحهود الفكرية 
السابقة في قالب جديد تبرز فيه أهم الحلول التي توصل اليها الفكر الاسلامي في 
مسائل الدين والفلسفة . وستقصر كلامنا في. فلسفة الغزالي على الالمام بالمسائل التالية » 
وهي : 

٠ الغزاللي واهم مشكلات علم الكلام : كالعقل والنقل » وحرية الانسان‎ ١ 

ورعاية الله للاصلح» مع مقارنة نظراته بنظرات المعترلة . 


4١ 


؟ - موقف الغزالي في كتاب نهافت الفلاسفة ازاء بعض المسائل الفلفية كسألة 
قدم العالم » وروحانية النفس » والسببية . 

م« رأي الغزالي في مقومات التصوف كالزهد : وحب الله » والفناء في الله . 

- حياته الروحية والفكرية كما تبدو لنا من خلال كتاب المنقذ من الضلال . 
ولنتكلم الآن على كل قسم من هذه الأقسام عبى -حدته . 


١‏ موقف الغزالي من علم الكلام ورأيه في اهم مشكلاته 


في تاريخ الفكر الاسلامي طائفة تقدم النقل على العقل . وطائفة تقدم العقل على 

اما الطائفة الاولى» فهي الي تتمسّك بحرفية النص لاعتقادها ان العقل لا يستطيع 
أن بحيط بحقائق الامور الالهية » وإذا رأى بعض افراد هذه الطائفة ان يرجع إلى 
العقل » رجع اليه لاستتخدامه في الدفاع عن الشرع ضد المخالفين له في العقيدة . 


واما الطائفة الثانية فهي البي لا تعرف اماماً سوى العقل ولا تصدق الا بما هو عمّلي 
محض : بل العقل عندها حاكم مطلق ني الامور الدنيوية » والامور الدينية معآ . فاذا 
سأل الانسان نفسه عن سبب ايمانه بالشرع اجابته هذه الطائفة بان العقل يقضي 
بضرورة الشرع والحاجة اليه في تنظيم سلوك الئاس » لأن الناس ليسوا قادرين جميعاً 
على سلوك طريق الحق والخير بفطر-هم ؛ اما الانسان الذي يبلغ درجة النضج العقلي فإنه 
يستطيع ان يدرك الحق بنفسه » وإذا كلف نفسه القيام ببعض الواجبات الدينية فمرد 
ذلك إلى حكم عقله بضرورما لا إلى تسليمه بها تسليم مؤمن بها من الشرع 2 ومععى 
ذلك ان العاقل ني نظر هؤلاء يستطيع أن يصل بعقله إلى كل شيء من غير أن يكون 
محتاجأ في ذلك إلى الابمان والوحي . 


واما الطائفة الثالثة. فهي الي نحاول شق طريق وسط بين الطريقين السابقين جاهدة 
يي نحديد ال ميدان الخاص بالعقل 5 والميدان الخاص بالنقل . وإذا كان من الصواب 
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ان نقول مع هذه الطائفة : ان ادراك كل حقيقة روحية بم بطريق العقل والنقل معاً 
وجب علينا ان نضيف إلى ذلك أن لكل من هذين الطريقين نوعاً من الادرالك خاصاً 
به . فلا بجوز ان مخلطهما معأ ولا ان نقيم واحدا منهما بدلا” من الآخر »ولا أن 
نثبت أحدهما وننفي الآخر . 

والمثال من الطائفة الاولى : الحوارج والمرجئة واصحاب الحديث . 

والمثال من الطائفا. الثالئة : الاشعرية . 


وإلى جانب هذه الطوائف الثلاث طائفة الصوفية الى جعلت الوصول إلى الحقيقة 
مبئياً على الخدس الروحي والكشف الباطي . 

ومن قرأ كتاب المنقذ من الضلال وجد اصناف الطالبين عند الغزالي ينقسمون إلى 
اربع فرق ٠‏ وهم : المتكلمون » والفلاسفة ٠»‏ والتعليمية » والصوفية . ولسنا نريد 
الآن ان نتكلم على هذه الفرق كلها » فان الكلام عليها سيجيء في تحايل كتاب المنقذ 
من الضلال » ولكننا دريد أن نفتصر قِ هذا الفقصل على بيان موقف الغزالي ازاء 
علم الكلام ومشكلاته . 

لنبين أولا ما هو القصود باصطلاح علم الكلام . 

الكلام ني اللغة هو اللفظ المركب الدال على معنى بالوضع والاصطلاح لا بالطبع . 
واول استعمال هذه الكلمة بغير معئاها اللغوي كان للدلالة على صفة من صفات الله 
وهي صفة الكلام . وقد اشتمل القرآن على ذكر كلام الله » فأخذ الكثيرون قوله على 
معناه الدري » وقصدوا به المشافهة بالكلام » وعده غير هم صفة من صفات الله 
تعالى . ثم اصبح الكلام بعد ذلك علماً يبحث في ذات الله وصفاته » وفي اجوال 
الممكنات من المبد! والمعاد على قانون الاسلام . وقيل ايضاً : ان هذه التسمية وجوهآ 
اخرى : احدها ان الكلام ضد السكوت » وان أهل البدع يتكلمون في إناه اه 
وصفاته وكلامه وعلمه وقدرتهء فلا يجوز السكوت عنهم» بل ينبغي الرد” عليهم 
بكلام مرتب منظوم » والثاني ان علم الكلام انما سمي بهذا الاسم لأنه ينشىء الحدل 


ارقان 


والحجاج في الشرعيات » والثالث ان مسألة الكلام أشهر أجزاء هذا العلم * والرابع 
ان الكلام مقابل للفعل » والمتكلمون قوم يتكلمون على امور ليس تحتها عمل » 
فكلامهم نظري لا يتعلق به فعل يلاف الفقهاء الاحثين في الاحكام الشرعية العملية . 
وسمي علم الكلام بعلم التوحيد ايضاً نسبة إلى-أحد اجزائه » والمشتغلون بهذا العلم 
يسمون تارة بالمتكلمين وتارة بعلماء التوحيد. ونحن نطلق اليوم اسم هذا العلم 
على الافيات الاسلامية » وهي تبحث في ذات الله » وصفاته وأفعاله في الدنيا والآخدرة 
كحدوث العالم » والحشر » وبعث الرسل ؛ وأحكامه في نصب الاثمة » والثواب 
والعقاب . ولا اختلط موضوع عام الكلام بمو رع الفلسفة قيل ان موضوعه هو 
الموجود بما هو مو جوذ »ء الا ان الفرق بينهما واضح وهو ان الفلسفة تبحث في 
الموجود من حيث هو موجود بحثآً عقلياً خالصاً: على حين أن علم الكلام يبحث فيه 
بحن مبنياً على صريح العقل وصحيح النقل بحيث تكون عقائد الددين وقواعده يمنجاة 
من شبه المبطلين . 

ونستطيع الآن تسهيلاة للبحث أن نقسم موقف الغزالي ازاء علم الكلام قسمين 
أحدهما موقفه العام » والثاني موقفه الحاص ازاء بعض المشكلات الكلامية . 

١‏ -الموقف العام 

يقول الغزالي في نمحديد موقفه العام ازاء علم الكلام : « ثم اني ابتدأت بعلم الكلام 
فحصلته » وعقلته » وطالعت كتب المحققين منهم » وصنفت فيه ما اردت ان 
اصنف » فصادفته علماً وافياً مقصوده » غير واف بمقصودي . انما المقصود منه 
حفظ عقيدة أهل السنة وحراستها عن تشويش أهل البدعة » فقد ألقى الله تعالى إلى 
عباده على لسان رسوله عقيدة اهل الحق » على ما -فيه صلاح دينهم ودنياهم 3 
كا نطن بمعرفته القرآن والأخبار ء ثم القى الشيطان في وساوس المبتدعة أمور 
محالفة للسنة » فلهجوا يبا » وكادوا يشوشون عقيدة الحق على أهلها » فانشأ الله تعالى 
طائفة المتكلمين ؛ وحرك دواعيهم لنصرة السنة بكلام مرتب يكشف عن تلبيسات 
أهن البدع المحدثة على خلاف السنة المأثورة » فمنه نشأ علم الكلام وأهله . ولقد 


تان 


قام طائفة منهم بما ندبهم الله اليه » فأحسنوا الذب عن السئة » والنضال عن العقيدة » 
لمتلقاة بالقبول من النبوة » والتغيير في وجه ما حدث من البدعة » ولكنهم اعتمدوا ٠‏ 
في ذلك على مقدمات تسلموها من خصومهم ؛: واضطرهم إلى تسليمها إما التقليد » 
أو اجماع الإمة » أو مجرد القبول من القرآن والأخبار » وكان أكثر خحوفهم أي 
اجراخ متاقضات الخصوم 3 ومؤاخذهم بلوازم مسلما هم وهلا قلبل النفع 
في حق من لا يسلم سؤى الضروريات شيئاً » فلم يكن الكلام في حقي كافيآ ولا 
لدائي الذي كنت اشكوه شافياً. نعم لما نشأت صنعة الكلام» وكثر الحوض فيه . 
وطالت المدة » تشوف المتكلمون إلى محاولة الذب عن السنة بالبحث عن حقائق 
الامور . وخاضوا في البحث عن الجواهر والاعراض واحكامها » ولكن لا لم 
يكن دلك مقصود علمهم » لم يبلغ كلامهم فيه الغاية القصوى . فلم يحصل منه 
ما بمحق بالكلية ظلمات الحيرة في اختلاف الحلق » ولا أبعد ان يكون قد حصل ذلك 
لغيري : بل لست أشك في حصول ذلك لطائفة » ولكن حصولا” مشوباً بالتقليد في 
بعض الامور الي ليست. من الأوليات . والغرض الآن حكاية حالي » لا الانكار 
على من استشفى به » فان أدوية الشفاء تختلف باخختلاف الداء » وكم من دواء ينتفع 
به مريض » ويستضر به آخخر (21 2 . 

فالغرض من علم الكلام اذن هو الذود عن حياض الاسلام بالرد على المبتدعة » 
وهذا قريب من قول الفاراني : « ان الكلام صناعة يقتدر بها الانسان على نصرة الآراء 
والأفعال المحدودة التي صرح بها واضع الملة » وتزييف كل ما خالفها من 
الأقاويل(؟)؛ . وقد عبر ابن خلدون عن ذلك بقوله : ان الكلام علم بتضمن المتجاج 
عن العقائد الابمانية بالادلة العقلية » والرد على المبتدعة المنحرفين ني الاعتقادات عن 
مذاهب السلف وأهل السنة ( فيه . 

ومعبى ذلك كله أن علم الكلام يعتمد على النظر العقلي في اثبات العقائد الايمانية 

, -المتقذ من الضلال » ص : ال "ا‎ ١ 

؟ ب الفاراتي : احصاء العلوم » صن : ١لا‏ لالا . 

9 المقدمة » ص : 81١‏ من طبعة دار الكتاب اللبناني » بيروت 1959 . 


ننان 


المسلمة من الشرع . وليس هذا النظر العقلي عند المتكلمين غاية بذائه . واتما هو 
وسيلة لتفهم العقيدة والدفاع عنها . ويشمل اصطلاح علم الكلام جميع الفرق الي 
اعتمدت على العقل في الدفاع عن العقيدة الدينية . لقد كان للشيعة: علم كلام خاص 
2 » ولكن الآثمة كثيراً ما حذروا تلاميذهم من التشبث بمشكلات علم الكلام 
وطرقه . ويعد المعتزلة أشهر من زاول علم الكلام فأنشأوا مدرسة ذات طابع 
تأمل » تعتمد على المعطيات الدينية الاساسية » الا انهم ذهبوا إلى وجوب المعرفة 
بالعقل » وزعموا ان الانسان يستطيع بعقله » قبل ورود السمع » ان يعرف الحسن 
ويعتنقه » ويدرك القبيح ويجتنبه » وليس ورود التكاليف الا" الطافاً من الله أرسلها 
إلى العباد بتوسط الأنبياء امتحاناً واختباراً » ولأن اتفق المعتزلة وغيرهم عن علماء 
الكلام على ان الاعتماد على العقل واجب ء لد اختلفوا في مصدر هذا الواجب ٠‏ 
فقالت المعتزلة : ان هذا المصدر ذاتي محض » ناجم عن طبيعة العقل نفسه » وان 
هذا العقل اذا بلغ تمامه استطاع أن يصل إلى معرفة الله » أما سائر المتكلمين فيثبتون 
تقدم النقل على العقل ويقولون : لولا وجود الشرع لا تمكن العقل من معرفة الله . 
و الحق ان هناك نوعين من البراهين/: أحدهما عقلي مبني على الاوليات والبديبيات . 
والآخخر سمعي مبي على القرآن والحديث والاجماع . فبينا نحن نجد المعتزلة لا يعتر فون 
الا بقيمة البرهان الأول قائلين ان كل برهان سمعي لا يدعمه العقل فهو مردود . 
نجد غيرهم من المتكلمين وعلى رأسهم الاشاعرة يذهبون إلى أن العقل لا قيمة له 
بذاته » وان براهينه لا تكون صادقة إلا إذا كانت مبنية على معطيات الشرع ٠‏ وإذا 
تذكرنا أن الغزالي كان أشعري التزعةءلم نعجب لوقوفه إزاء العقل موقفاً قريباً من 
مذهب الاشاعرة » وان كان مختلفاً عنهم ف غايته . ولعلنا إذا بينا رأي الغزالي ف 
بعض مشكلات علم الكلام نستطبع ان ندرك أسباب إعراضه عنه . 


١‏ - موقف الغزالي لماص إزاء بعض مشكلات الكلام 


سنقصر كلامنا في هذا الفصل على الالمام بثلاث مشكلات : وهي مشكلة العقل 
والتقل » ومشكلة الحرية الانسانية » ومشكلة رعاية الله للاصلح . 


5 - العقل والنقل ‏ رأي الغزالي في العقل مختلف عن رأي «المعتزلة والفلاسفة 
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لأنه ل يبن المعرفة على العقل وحده: بل بناها أيضاً على التجربة الروحية » والكشف 
الباطي . ان لليقين عنده ثلاث مراتب : الاولى إيمان العوام -- والثانية ايمان المتكلمين ٠‏ 
وهو ممزوج بنوع من الاستدلال : ودرجته قريبة من درجة إيمان العوام ‏ والثالثة 
إيمان العار فين الذين يشهدون الحق دون حجاب . 


ولنبين هذه المراتب الثلاث بمثال » وهو حصول التصديق بكون زيد ب الدار ٠‏ 
فان لهذا التصديق ثلاث درجات : الاولى » ان يقّول لك من جربت صلقه » وتعود 
قلبك ان يسكن اليه ويطمن يخبره » ان زيذاً ني الدارء فانت تصدق ما مخبرك به 
بمجرد السماع » والتقليد : وهذا الايمان هو ابمان العرام » فاهم يصدقون ما 
سمعوه من آيائهم وامهاتهم عن وجود الله » وعلمه » وارادته » وقدرته : وسائر 
صفاته » وعن بعثة الرسل . يصدقونه كنا سمعوا بههولا يخطر ببالهم خلاف ما قاله 
هم آبازهم ومعلموهم لحسن ظنهم بهم .. والثافية ان تسمع كلام زيد وصوته من 
داخل الدارء ولكن من وراء جدار فتستدل به على كونه في الدارء فيكون تصديقك 
بالاستدلال أقوى من تصديقك بمجرد السماع ٠‏ فانك إذا قبل لك أنه. في الدار : 
ثم سمعت صوته ازددت به يقينا ٠‏ فإعانك في هذه.الحالة ممزوج بدليل » وهو ايمان 
المتكلمين الذين يجمعون بين العمل والنقل ٠‏ والثالثة . ان تدخل الدار ؛ فتنظر إلى زيد 
بعينك وتشاهده : وهذه هى المعرفة الحقيقية . والمشاهدة اليقينية . وهي تشبه 
بمان الصديقين والعارفين : الذين يشاهدون الحق بأنفسهم . لا شك ان هذا الايمان 
نطوي على ايمان العوام والمتكلمين » الا" انه يتميز عنه بميزة بيّنة يستحيل معها امكان 
الحطأ والوهم . 


والغزالي يقسم العلوم قسمين » وهي العلوم الشرعية أو الدينية » والعلوم العقلية » 
اما العلوم الدينبة غ٠‏ فهي المأخوذة بطريق التقليد عن الانبياء » وهي محصل بتعلدم 
كتاب الله وسنة رسوله » وفهم معانيهما بعد السماع » وبا كمال صفة القلب وسلامته 
من الادواء والامراض. واما العلوم العقلية» فهي ما تقضي بها غريزة العقل ع ولا 
توجد بالتقليد والسماع : وهي قسمان . ضرورية ومكتسبة : فالضرورية هي المبادىم 
العقلية الي فطر الانسان عليهاء ولايدري كيف ومى حصلت لهء كعلمه ان الشخص 


يثنا 


الواحد لا يكون 5 مكانين قِ زمان واحد . والشيء الواحد له يكون موجوداً 
ومعدوماً معآ » والمكتسية هي المستفادة بالتعلم والاستدلال . 


والفرق الاساسي بين العلوم العقلية والعلوم الشرعية ان العلوم العقلية تعتمد 
على غريزة العقل والتعلم » على حين أن العلوم الدينية لا تعتمد على العقل الا بعد 
السماع » والغزالي يصرح بوجوب اتفاق العقل والنقل » والباطن والظاهر » ويرى 
انه لا غى بالعقل عن السماع » ولا غى بالسماع عن العقل . و فالداعي إلى محض 
التقليد مع عزل العقل بالكلية جاهل ظ والمكتفي بمجرد العقل عن انوار القرآن والسنة 
مقر ولا فإياك أن تكون من أحد الفريقين » وكن جامعاً بين الأصلين فإن العلوم 
العقلية كالأغذية » والعلوم الشرعية كالأدوية » والشخص المريض يستضر بالغذاء مى 
فاته الدواء » فكذلك امراض القلوب لا يمكن علاجها الا بالادوية المستفادة من 
اللدريعة » وهي وظائف العبادات» والاعمال الي ركبها الانبياء صلوات الله عليهم 
لاصلاح القلوب: (١2؛‏ فمن ظن ان العلوم العقلية مناقضة للعلوم الدينية فظنه صادر 
عن عمى بصيرته » ومن ظن ان العلوم الشرعية متناقضة انسل" من الدين انسلال الشعرة 
من العجين (؟) : 

ولكن المعرفة الي يتوصل اليها العقل بنفسه لا تشمل جميع الحقائق » وهي 
تختلف باختلاف السالكين. فاذا كان طريق الانسان طريق الاستدلال والنظر» كانت 
معرفته مقصورة على أمور الحس والتجربة وما يتصل بها » وإذا كان-طريقه طرق 
الوحي أو الالهام امكنه الوصول إلى معرفة الحقائق الالهية . وهذا النوع الأخير من 
لمعر فة هو التعليم الذي جاءنا به الانبياء » فقد علمونا أشياء كثيرة بعضها داخل في 
نطاق الاستدلال العقلي وبعضها خارج عن نطاقه . 

ويرى الغزالي ان الفلاسفة وغيرهم من أهل النظر اقتصروا في تحصيل المعرفة على 
طريق الاستدلال والتعلم » واهملوا العلم الحاصل في النفس بطريق السمع أو 
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بطريق المشاهدة الباطنية » فهم يفثون أنفسهم في تجريد المعاني الكلية من الكيفيات 
الحزئية » جاهلين ان هذه المعاني أقل من ان تستنفد ما تشعر به نفوسنا » ولكن أحباب 
لله يبلغون ني الرياضة والمجاقّدة درجة يثلقوث معها علماً لدنيآ » لا يطلع عليه العلماء 


الا بالاستنباط العقلي » ولا يرتقي إلى ذلك المقام إلا القلبل من الناس . 
ولكن ما هي قيمة المعرفة العقلية وما هي حدودها ؟ 


لقد حدد الغزالي في كتاب المنقذ من الضلال صفة المعرفة اليقينية » فقال : ان 
مطلوبه هو العلم يحقائق الأمور » « وان العلم اليقيي هو الذي ينكشف فيه المعلوم 
انكشافاً لا مبقى معه ريب » ولا يقارنه امكان الغلط والوهم » ولا يتسع القاب لتفدير 
ذلك » بل الامان من الحطأ ينبغي أن يكون مقارنا لليقين مقارنة لو تحدى باظهار 
بطلائه مثلا” من يقلب الحجر ذهباً والعصا ثعباناً لم يورث ذلك شكاً وانكاراً (1) » . 
وفي سبيل الحصول على هذا العلم اليقيني شلك الغزالي في العلوم المبنية على التقليد » ثم 
شك ني المحسوسات وفي الأوليات العقلية » ولم تعد نفسه إلى اليقين الا بنور قذفه الله في 
صدره: وهذا النور كما يقول مفتاح أكثر العلوم» فلولاه لم ينقد الغزالي نفسه من غياهب 
الشكء الاان هذا النورلم يكن سوى مفتاح لليقين» ولولم يكن العقل مستعداً لقبوله 
لما خرج من الشك » فالعقل اذن قادر على الوصول إلى الحقيقة » وهو جار مجرئ 
قوة البصر في العين (') » وإذا وقع ني الشك استطاع ان ينقذ نفسه مئه بالتعرض 
للنفحات الاهية . 


ومعبى ذلك كله ان الغزالي قد -حدد نطاق العقل المجرد عن الشرع » وجعله 
قاصراً على إدراك أمور التجربة . أما الفلاسفة والمعتزلة فققد آمنوا بسلطان العقل » 
وجعلوه قادراً على حل جميع المشكلات . وعدم وصول التعليم اليهم بطريق الآنبياء 
لم بمنعهم من مد أبصارهم إلى الحقائق الأبدية . وفي ذلك يقول الغزالي : ان محاولة 

. المنقذ من الضلال » ص: 54 من طبعتنا‎ ١ 

؟'_الاحياءء الجزء؛ )ا ص: 1١‏ . 


ان 


معرفة الامور الابدية بطريق العقّل وحده فضول » وطمع في غير مطمع » لان هذه 
الأمور ليست مما تتسع له القوى البشرية » وهي لا تنال بطريق النظر العقلي » بل تنال 
بطريق آدر . وهو طريق الكشف الباطي الذي ستتكلم عليه في فصل النصوف . 
ولا يشترط في الوق عند الغزالي أن يكون مؤيداً بالبرهان العقلي فحسب » بل يشترط 
فيه أيضاً أن يكون موافقاً اللكتاب والسنة . وهكذا تنقسم المعرفة إلى قسمين : 
معرفة عقلية ومعرفة دينية . وهذا كله يوضح لنا أسباب حملة الغزالي على الفلاسفة 
واظهاره تناقض مذهبهم في استنباط الامور الإلهية على طريقة العلماء » فهم لم يكتفوا 
بالخير كما نقله الييم الانبياء. ولا ارتقوا بي المعارف اللدنية إلى المشاهدة والمكاشفة» 
بل ارادوا ان يزنوا حقيقة الله بميزان العقل . وان يستنبطوا بهذا الميزان احكام؟ لا 
يمكن الوصول اليها الا" بطريق الوحي والالهام » فوقعوا فيما وقعوا فيه من التخبط . 


أما الاصل الذي ترجع اليه مبادىء العّل. فان للغز الي فيه رأيين يبدوان متعارضين » 
فهو يعترف أولا” بأنه لإ يستطيع أن يشفي نفسه من الشك الا بمعوفة خارجية . 
وهذه المعونة الخارجية هي النور الذي ينبجس في القلب من اللحود الالمي . 
يقول ثانياً ان مبادىء العقل ضرورية يقرها حتماً و بغير ا 
لمجرد حضورها في الذهن ؛) فهي اذن تستمد وضوحها من صفتها الضرورية . 
ولنبين هذا التعارض ببعض الأمثلة : 


فمن النصوص الي تثبت حاجة العقل إلى معونة خارجية قول الغزالي في كتاب 
القسطاس المستقيم : وان الله علم جبريل الموازين » وجبريل بلغها إلى الأنبياء . وهؤلاء 
نقلوها الينا بتعليمهم . فالله هو المعلم الاول» والثاني جبريل » والثالث الرسول» 
واللحلاق كلهم يتعلمون من الرسل ما ليس لهم طريق إل؛ معرفته اله" بهم (1) 
ومن قبيل ذلك أيضاً قوله في كتاب المقذ من الضلال» ان جميع المعارف المنتشرة 


له كل انواع الحكية 4 فعلوم الاب والنجوم واأرياضيات ُ تنش عن اختبارات 
العلماء ونجار هم واستنباطاتهم العقلية ٠‏ بل كانت ثمرة وحي انزله الله على الأنبياء . 


ومن النصوص الي تدل على ان المحك الأخير للمعرفة وضوح المعاني . وبداهتها 
قول الغزالمي : ١‏ خخذ عياره من العلوم الأولية الضرورية المستفادة اما من الحس . 
أو القجربة ٠‏ أو غريزة العقل ٠‏ فانظر في الاوليات هل تتصور ان يثبت حكم على 
صفة الا ويتعدى إلى الموصوفه ٠ , )١(‏ وقوله بي كتاب المستظهر ي : ان التلميذ 
نما يقتنع بصحة ما يلقيه عليه معلمه من المعارف . لا عمجرد اانه شَدرة معلمه 
وصدقه ؛ بل لأنه برى بنور عله صواب تلك المعارف . 


فهذه النصوص كا ترون تدل على امرين متعارضين . الاول هو احتياج العقل 
في الوصول إل البقين إلى معونة خارجية ٠.‏ والثاني هو القول ان المحك عير 
للمعر فة وضوح المبادىء العقلية » ولكننا اذا علمنا ان المعونة الحارجية لا تنفي بداهة 
العقل . بل تقتضيها » وأن معرفة صدق الموازين بالتعليم من الني لا تنفي نحقق 
العقل صدقها ني اثناء اخذها. كما يتحفق التلمْيذ صدق تعليم استاذه. لم نجد بين 
هذين الرأيين تعار ضاً حقيقياً » لأننا تع أن نرفع هذا التعارض بقولنا : ان الله 
اتزل الموازين في كتبه ثم أ تى طالبو العلم أ ٠‏ واجالوا النظر فيها . فتحققوا صدقها 
بنور عوطم : 


ذع ان القوة العقلية عند الغزالي كالقوة البصرية . فلو لم يكن في العين استعداد 
للاإبصار للا رأت شيئاً بالرغم من اشراق ثور الشمس عليها. فحصول الابصار 03 
إذن لشرطين : أحدهما داحي ذاني ٠.‏ والآخر شعار-جني ؛ وكذلك حصوك العلم 
النفس فهو تابع لشرطين أيضاً : احدهما استعداد القوة العاقلة .. والآتدر اشر 7 لوو 
املك عليها. وتسنتطيع أن نقول أن الحقائق قسمان: 5 قسم تا ادراكه إلى معونة 


"ه١‎ 


خارجية كاحقائق الالحية » وقسم لا يحتاج إلى ذلك كالاوليات المنطقية والرياضية » 
وإذا كان العمل محتاجاً إلى معونة خارجية ني بعض الأحايين لادراك الحقائق الرياضية » 
فانهذهالمعونةلا تنفعهالا على سبيلالدعمو التثبيت(١).لأن”‏ العقل قادر على إدراك هذه 
الحقائق بنفسهء وإذا استعانبالنور الالمي احياناً فإ ناستعانته به لا تكسبه زياذة وضوح 
أو انبلاج » بل تنقذه هن مداخل السفسطة وتعيده إلى الصحة والاعتدال » ولولا 
مداخعل السفسطة لما احتاج العقل إلى هذا العون الحارجي. واذا قيل أن للغزالي اقوالا” 
كثيرة ندل على عجز العقل عن ادراك الاسرار الالهية 'كقوله : « ان حقائق الامور 
الالحية لاتنال بنظر العقل 00 ا وقوله : ١‏ فلتقبل عبادىء هذه الأمور من الأثبياء 
وليصدقوا فيها فان العقل لا يحيلها » وليترك البحث عن الكيفية والكمية والماهية ؛ 
فليس ذلك مما تتسم له القوى البشرية» ولذلك قال صاحب الشرع : تفكروا في 
خلق الله ولا تتفكروا ني ذات الله( وقوله: ران العقل لا يبدي إلى الافعال المنجية 
في الآخخرة» » قلنا ان هذه الأقوال لاتنفي قدرة العقل على تفهم هذه المسائلع بعد 
اطلاعه عليها من الشرع » ولولا ذلك لا كان للتنزيل معنى » فما بالك إذا كان 
الغزالي نفسة يستند في الكثير من احكامه إلى الشواهد العقلية » ويورد في كتاب احياء 
علوم الدين وغيره كثيراً من الأحاديث الي تبين شرف العقل . 


وإذا أردنا الآن أن نلخص موقف الغزالي ازاء العقل قلنا : ان أحكام العقل عنده 
صادقة بالحملة» وان كانت عرضة للخطأ في كثير من الامور. وهو لم يشك في حقائق 
العلوم الا شكا موقتاً » فلمنا وجد نفسه على شفا جرف هار التجأ إلى الله تعالى فانقذه 
الله من الشك » وهو بالرغم من شكه العام في التقليديات والحسيات والعقليات لم 
يضيع ثقته بالالطاف الالحية . ان اعتماد العقل على الشرع يهديه سواء السبيل ويزيل 
عنه بالصقل والحلاء ما غلق به من الكدورة حى يصبح مرآة صقيلة يحاذي بها شطر 
الحق . وهذا النور الذي قذفه الله في الصدر لا نعرف له تأويلا الا قولنا : انه 
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اكوا 


اقتناع داخلي بصدق أحكام العقل » فالعقل لا يحتاج إلى معونة نخارجية الا" في 
حالتين : الاولى لشفائه من الشك إذا ما انتابته آفته ٠‏ والثافية لتنبيهه وارشاده إلى 
الامور الالهية الي لا يمكنه الاطلاع عليها إلا" بطريق الوحي والالهام . وهنا يظهر 
لنا ان موقف الغزالي مختلف عن موقف علماء الكلام والمعتزلة كل الاختلاف 
لآن العقل عند الغز الي محتاج إلى الاهتداء بالشرع »وإلى نحقيق معارفه بطريق الاتصال 
الوجداني بالله مصدر كل حق ومعرفة . اما علماء الكلام فامهم يعتمدون على البراهين 
العقلية المبنية على معطيات الشرع دون النظر إلى الكشف الباطبي والاتصال الوجداني : 
واما المعتزلة فاهم يعتقدون إن العّل قادر بذاته على معرفة الله وعلى التمييز بين 
الحير بوالع 2 ” ش 

وهذا الموقف الذي وقفه الغزالي ازاء العقل شبيه بعض الشىء موقن الأشعري . 
الذي حفظ للعقل حقوقه . وجعله قادراً على فهم ما ورد ني الشريعة . وعلى تأوبله 
اذا احتاج إلى التأويل . من غير ان يققيم وزناً للتجربة الروحية العميقة . وهذه التجربة 
الروحية هي الي تميز الغزالي عن غيره من المتكلمين ٠‏ فقد استمدها من طريعة 
الصوفية » وجعل الشك وسيلة للكشف عن الحقيقة كشفاً ذاتياًءلا تقليدياً.والناس 
عنده متفاوتون في ادراك الحقائق » فما يستطيعه العلماء لا يستطيعه العوام » ولذلك 
يحب الحام العوام عن علم الكلام ؛ حتى لا يطلقوا احكامهم جزافاً . كما يجبصدهم 
عن الحوض بي المسائل الفلسفية . وخير ما يدل على علاقة العقّل بالتتقل قول الغزالي : 
«اعلم ان العقل لن يبتدي الا بالشرع ٠‏ والشرع ل يتبين الا بالعقل » فالعقل كالآأس . 
والشرع كالبناء » ولن يغني أس مالم يكن بناء » ولن يثبت بناء مالم يكن أس (21 » . 
وقوله : «فالمعرض عن العقل مكتفياً بنور الَرآن مثاله المتعرض لنور الشمس مغمضاً 
الأجفان » فلا فرق بينه وبين العميان : فالعقل مع الشرع نور على نور (9) ٠‏ , 
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ب حرية الانسان: بين فكرة المريّة الانسانية وفكرة التوحيد علاقة وثيقة . لأنك 
إذا قلت: ان الله واحد لا شريك له:وانه قادر :وعالم: وخالق.ولا فاعل سواه.وان 
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كل ما ي السماوات والارض من الموجودات فهي مسخرات له » لزم عن ذلك 
ان تكون أفعال الافسان ايضاً مسخرة لارادة الله » واذا قلت ان الانسان خالق 
لأفعاله حر ني أن يفعل الشىء أو لا يفعله » فربما ادى هذا القول إلى تحديد قدرة 
الله المطلقة . 1 


وليس الغزالي أول من تكدّم على الهرية الانسانيّة » فقد سبقه إلى ذلك ابرية 
والقدرية . 

فالحبرية ينفون الفءل الحقيقي عن الانسان » ويضيفونه إلى الله » حبى ان 
الجبرية الخالصة . ومتهم الحهمية اصحاب جهم بن صفوان » يزعمون ان الانسان 
لا يقدر على شىء » ولا يوصف بالاستطاعة » واتما هو مجبور في افعاله : لا قدرة 
له . ولا ارادة ولا اختيار ..والله هو الذي يخلق الافعال فيه على حسب ما يخاقها 
في سائر ابلحمادات : وتنسب اليه الأفعال مجازاً » كما تنسب إلى الأشياء » كما يقال 
أثمرت الشجرة » وجرى الماء » ونخرك الحجر » وطلعت الشمس » إلى غير ذلك » 
والثواب والعقاب جبر » كا ان الأفعال جبر » وإذا ثبت الحبر على هذا النحو كان 
التكليف أيضاً جيرا . 

والقدرية من المعتزلة وغيرهم يقولون: ان الانسان خالق لأفعاله خيرها وشرها » 
وهو مستحق على ما يفعله ثواباً أو عقاباً في الدار الآدرةء أما الله تعالى فهو حكيم عادل 
لا يحوز ان يضاف اليه شر ولا ظلم . لانه لو خلق الظلم لكان ظالاً » ولا يحوز أن 
يريد الله من العباد خلاف ما يأمرهم به ء ولا أن يحكم علييم بشيء ٠»‏ ثم يحازيهم 
عليه : وهو قد منح الانسان عقلا" وارادة » وجعله قادراً على الفعل » وليس ورود 
التكاليف في الشرع سوى ألطاف من الله » أرسلها إلى العباد بتوسط الانبياء » 
ليهلك من هلك عن بينة ؛ ويحبي من حبي عن بيئة » حبّى ان بعض المعتزلة » يشبتون 
الفعل للانسان خلقاً وابداعاً . ويضيفون اليه الخير والشر والطاعة استقلالا” واستبداداً , 
ويبجعلون الاستطاعة قبل الفعل : وهي قدرة زائدة على سلامة البئية وصحة الحوارح . 


فما هو مون الغزالي ازاء هذين الرأيين المتعار ضين © 


نان 


لا بد في تحديد موقف الغزالي ازاء الحرية الانسانية من البدء بتوضيح رأيه في أقسام 
الفعل . فهويقول ان الفعل في الانسان يطلق على ثلاثة وجوه : 

. الفعل الطبيعي » ومثاله غرق الانسان في الماء إذا وقف عليه‎ - ١ 

؟ _الفعل الارادي 2 ومثاله التنفس باأرئة والحنجرة , 

الفعل الاختياري ٠‏ ومثاله الكتابة بالاصايع . 


فالحبر ظاهر في الفعل الطبيعي والفعل الارادي » أما في الفعل الاختياري فهر 
مظنة الالتباس » وهو الذي يقال فيه ان الانسان ان شاء فعل ؛ وان شاء لم يفعل » 
وتارة يشاء : وتارة لا بشاء 3 فظن 0 بعضهم ان هذا الفعل راجع إلى الانسان لا 
عر 


ولكنما إذا تعمقنا في تحليل الفعل الإختياري رأينا ان له وجهين » فاما ان يحكم العقل 
من غير تردد ونحير بأن الفعل موافق » واما ان يتردد في الحكم عليه . فالمثال من 
الافعال الي يقطم بها العمل من غير تردد حركة اليد إلى دفم الابرة الي يقصد بها 
العين » فلا جرم ان الارادة في مثل هذه الأفعال تنبعث بالعلم » والقدرة بالارادة . 
ولكن من غير روية وفكر » والمثال من الأفعال الي يتوقف العمل فيها » فلا يدري 
مها موافقة أم لا ؛ ساثر الأفعال الي نحتاج إل روية وفكر كالدروج من الدار . 
فان الارادة إذا نبضت لفعل ما يكم العقل بخير يته سمي فعلها اختياراً » لذلك قيل ان 
العقل يحتاج ني مثل هذه الأفعال إلى التمييز بين ير الحيرين » وشر الشرين . ولا 
بتصور هنا ان تنبعث الارادة للفعل الا يحكم الحس والخيال والعقل ٠‏ فاذا ترجح 
عند العقل ان البقاء في الدار أقل شراً لم يمكنه الدروج . وان حكم بأن الحروج 
اقل شراً لم بمكنه البقاء » فالارادة مسخّرة اذن لحكم العقل » والقدرة مسخرة 
للإرادة » والحركة مسخرة للقدرة : والكل مقدر في الانسان بالضرورة من حيث 
لا يدري » انما هو كما يقول الغزالي محل ومجرى لمذه الأمور » لا خالق لها حرية . 
فاذن معنى كونه جبوراً ان جميع ذلك حاصل فيه من غيره لا منه » ومعبى كوته 
متاراً انه محل لإرادة حدثت فيه جيرا بعد حكم العقل بكون الفعل خيرأ . وحدوث 


ومةم 


هذا الحكم جبر ايضاً » فاذن هو مجبور على الاختيار . والفرق بين فعل اللحماد : 
وفعل الانسان » وفعل الله . ان فعل ابلحماد جبر » وفعل الله اختيار محض » وفعل 
الانسان على منزلة بين المنزلتين؛ فانه جبر على الاختيار . وهذا الحبر على الاختيار» 
هو الذي سماه الاشعري كسباً : وهو ليس مناقضاً للجبر . ولا للاختيار » واتما 
هو جمع بينهما . 


ومعنى ذلك ان الغزالي لم يجعل ارادة الانسان حرة في اختيار الفعل الموافق » بل 
جعلها مقيدة بالعلم » وهذا العلم لطف من الالطاف الالهية » أو نور يقذفه الله 
في الصدر . فاذا صح ذلك كانت الأفعال المسماة اخختيارية ناشئة عن أسباب زائدة 
على الذات . وكان الانسان في النهاية مجبوراً عليها . 


ولعل أحسن مثال يوضح رأي الغزالي في الحرية الانسانية قوله : في كتاب 
التوحيد والتوكل (1) : لنفرض ان احد الذين غمرهم الله بألطافه نظر إلى الكاغد » 
وقد رآه مسود الوجه بالحبر » فال له : ما بال وجهك كان ابيض مشرقاً والآن قد 
ظهر عليك السواد ؟ : فقال الكاغد : افي ما سودت وجهي بنفسي ولكن ابر 
الموجود قِ الدواة هو الذي خرج منها » ونزل بساحة وجهى © وسوده ظلماً 
وعدواناً؛فسله عن سبب ذلك . فسأل الحبر ؛ فال : لقد اعتدى علي القلم بطمعه . 
واختطفي من بيي ٠‏ وفرق جمعي ٠‏ وبددني كما ترى على سطع الكاغد . فالسؤال 
على القلم؛لا علي . فسأل القلم عن سبب ظلمه وعدوانه » فقال : لست مسؤولاة 
عن. ذلك . لقد كنت قصبأ في الحديقة : فجاءتي اليد بسكين مزقت بها ثيالي ٠‏ 
واقتلتي من اصلي . وفصلت بين انايبي ٠‏ تم برتي وشقت رأسسي » ثم غمستي 
في سواد الحبر وهرارته . وسير تي على قمة رأسي » فسل اليد والاصابع عن السبب 
في عدوانها علي فسأل اليد عن سبب عدوانها على القلم . فقالت :ما انا الا لحم وعظمء 
وهل رأيت لحماً يظلم . أو جسماً يتحرك بنفسه . انما انا مسخرة للقدرة » فسل القدرة 
عن شأ ٠‏ فانها هي المدؤولة عن ذلك . فسأل القدرة . فقالت : دع عنك لومي 
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لمنانا 


ومعاتبتي » فاني لم أظلم اليد » وما كتت أتحرك : ولا أحرك؛ حتى جاءني موك 
ازعجني وارهقني » فلم تكن لي قوة على مخالفته » وهذا الموكل هو الارادة : فسأل 
الارادة عن السبب الذي جر أها على تحريك القدرة » فقالت : لا تعجل علي باللوم . 
فاني ما نبضت بنفسي ولكتني الهضت » وما انبعثت بنفسي » ولكني بعنت بحكم 
قاهر » وامر جازم » وقد كنت ساكنة قبل مجميئه » ولكن ورد علي من القلب رسول 
العلم على لسان العقل بتحريك القدرة » فحركتها مضطرة ٠‏ فسل العلم عن ذلك ٠‏ 
ودع عني عتابك » فاقبل على العلم والعقل والقلب يسأها عن السبب : فقال العقل : 
اما انا فسراج » ما اشتعلت بنفسي » ولكني اشعلت » وقال الققلب : اما انا فلوح 
ما انبسطت بنفسي » ولكني بسطتء وقال العلم : أما أنا فنقش في لوح القلب . 
م' انتقشت بنفسي » ولكن القلم هو الذي نقشي »فسل القلمعن ذلك » فتحير الرجل 
في امره » ولم يفهم المنى المقصود بلفظ القلم » لأنه كان لا يعرف قلماً الا من 
القصب ء ولا لوحا الا من الحديد والحشب » ولا خبطا الا بالحبر » ولا سراجاً الا 
من النار » فقيل له : ان المقصود بالقلم هنا هو القلم الالحي ٠‏ الذي ينقش العلم على 
القلب بواسطة الاشراق » فان العوالم ثلاثة : عالم الملك + وعالح ابلخبروت : وعالم 
الملكوت » فالكاغد والحبر والقلم واليد من عالم الملك ٠‏ والقلم الإهي واللوح 
المحفوظ من عالم الملكوت » فودع الر جل عالم الملك وسافر إلى عالم الملكوت . 
وخاطب القلم الالمي » فقال : ما بالك أيها القلم مخط في القلوب من العلوم ما تبعث 
به الارادة إلى نخريك القدرة . وصرفها إلى المقدورات ؟ فأجابه : أو قد نسيت ما 
رأيت في عالم الشهادة » وسمعت من جواب القلم الأرضي » فأحالك على اليد . 
فأنا لست أفعل بنفسى » وائما افعل بارادة قاهر سخرني ١‏ وهو يمين الملك ؛ فسافر 
الرجل إلى بمين الملك ء وسأله عن السبب في تحريكه القلم الالمي » فقال : جوابي مثل 
جواب اليد اللي رأيتها ف عالم الشهادة » وهو الحوالة على القسرة . فسافر الرجل 
إلى القدرة : وسأها عن السبب ني تحريك بين الملك » فقالت : ائما انا صفة فاسأل 
القادر » فلما تجرأ على السؤال نودي من وراء حجاب «٠‏ لا يسأل عما يفعل وهم 
يسألون » © فغشيته هيبة الحضرة الالفية . وخر صاعقاً . فلما أفاق من غشيته ٠‏ 
اعتذر عن اسئلته » وقال لليمين والقلم والعلم والارادة وما بعدها:لقد صح عندي 


ونان 


عذركم» وانكشف لي ان المنفرد بالملك والملكوت والعزة والحبروت هو الواحد 
القهار ٠‏ والفاعل المختار أما أنتم فمسخرون » ونحت قهره وقدرته » وهو الاول 
والآخر والظاهر والباطن ؛ . 


وتأو يل هذه القصة الي لحصناها من كتاب الاحياء ان أفعال الانسان كلها 
جبرية » وأن العلم اشراق من الله » وان الارادة مقيدة بالعلم » وما يحري في عالم 
الشهادة مقابل للا يري في عالم الملكوت » ففي عالم الشهادة ينبعث العلم من القلب 
فبحرك الارادة » ثم ترك الارادة القدرة » ثم تولد القدرة الدركة ؛ أما في عالم 
الملكوت فان ارادة الله » وهي عين علمه » رك قدرته » وقدرته مرك ينه » 
وبمينه نخرك قلمه » فيخط” هذا القلم الالمي في قلب الانسان علماً يمرك ارادته . 


ولكن إذا كان الكل جبراً فما معنى الثواب والعقاب في الآخمرة ؟ يجيب الغزالي 
عن هذا السؤال بقوله : لو خلق الله الانسان كامل العقل والحكمة والعلم » وكشف 
له عن عواقب الأمور » وأطلعه على اسرار الملكوت » وعرفه دقائق اللطن . 
وخفايا العقوبات » حبى اطلع على الخير والشر » والنفع والضر ٠‏ ثم أمره أن يدبر 
الملك والملكوت بما اعطي من العلم والحكمة » لما استطاع ان يزيد على ما دبره الله 
جناح بعوضة » ولا ان ينقص منه جناح بعوضة » ولا ان يرفع ذرة » ولا ان يمخفض 
ذرة » ولا ان يدفع مرضاً أو عيباً أو نقصاً أو فقرا عمن بلي به » ولا ان يزيل صحة 
او كالا" او غبى او نفعاً عمن أنعم الله به عليه » بل كل ما خخلقه الله تعالى من 
السماوات والأرض » وكل فا قسمه بين عباده من رزق.وسرور ء وحزن ء 
وعجزءوقدرة ء وايمان » وكفر » وطاعة » ومعصيةٍ » فهو عدل محض لا جور فيه. 
وحق صرف لا ظلم فيه . بل هو على اللرتيب الواجب على ما يتبغي » وبالقدر 
الذي ينبغي » وليس في الامكان أحسن منه » ولا أتم” » ولا أ كل . ولو لم يتفضل ٠‏ 
الله بفعله لكان ذلك يلا" يناقض اللحود » وظلما يناقض العدل » بل كل فر وضر 
في الدنيا فهو نقصان من الدنيا » وزيادة في الآخمرة » وكل نقص في الآخرة بالاضافة 
إلى شخص ٠‏ فهو نعيم بالاضافة إلى غير.ه» فتقديم الكامل على الناقص عين العدل » 
وكذلك تفخيم النعيم على سكان الحنان بتعظيم الشقاء على أهل النيران عدل » وما لم 


مه" 


يخلق الناقص لا يعرف الكامل » فالكمال والنتقص .اضافيان » وهذا بحر عميق غرق 
فيه الكثيرون ؛ ووراءه سر القدر المتصل بققضاء الله . والحاصل ان اللخير والشر أمر 
مقضي به » وقد كان القضاء به واجباً بعد سبق المشيئة ؛ فلا راد لحكم اللهءولا 
عقب لقضائه وامره ٠»‏ بل كل كبير وصغير مسطط رءوحصوله بقدر معلوم 
مستعظ ر ؛ وما أصابك لم بكن ليخطئك , وما أخخطأك لم يكن ليصيبك (1) . 


ا ماده م ا ل 
ده » فإن لأحكام الله اسراراً لا يدرك العقل كنهها 

: « إذا كلف العباد فأطاعوه لم يجب عليه الثواب » بل ان شاء أثابهم » وان 
ا ل لل ا 
وعاقب جميع المؤمنين» (1) , 


ج :- رعاية الله للأصلح : وها هنا سؤال لا بد من الاجابة عنه. وهو هل يحب 
على الله رعاية الأصلح لعباده ؟ لقد ذهبت المعترلة في قوها بالعناية إلى ان الله لا 
يستطيع أن يفعل بعباده خلاف ما فيه صلاجهم وخيرهم » وان هذا الذي فعله هو 
أبابة طاقته وآخر قدرته » فالنظآم يقول مثلاة : ان الله انما يقدر على فعل ما يعلم 
ان فيه صلاحاً لعباده ني الدنيا » ولا يقدر عا على فعل ما ليس فيه صلاحهم . أما ئي 
الآخرة؛فان الله لا يوصف بالقدرة على ان يزيد في عذاب أهل النار شيئاً » ولا على 
ان ينقص منه شيئاً . وكذلك لا يستطيع أن يتقص من نعيم أهل احنة » ولا أن رج 
واحداً من اللحنة » فان ذلك ليس مقدوراً له . وقد أخخذ النظآم هذه الفكرة عن قدماء 
الفلاسفة الذين قضوا بأن ابلحواد لا يجوز له ان بدحر شيئاً لا يفعله . فما ابدعه 
واوجده هو المقدور له . ولو كان في علمه ومقدوره ما هو أحسن واكل هما أبدعه 
نظاماً وترتيباً وصلاحاً لفعله . لأنه جواد . والحواد لا يبخل على المخلوقات ما 
فيه صلاحها . اما الغزالي فانه لم يأخذ بهذا الرأي الذي أخذت به المعترلة ٠»‏ لأنه 
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لو أذ به الحعل ارادة الله مقيدة بما فيه صلاحالانسان وخخيره.وكيف يستطيع الغزالي 
أن يجعل رعاية الاصلح للعباد واجبة على الله » وهو يقول بالقدرة الالحية المطلقة . 
ولعلنا ».إذا اطلعنا على الأصول الي بى عليها الغزالي أفعال الله » نستطيع أن نبين 
حقيقة رأيه في مسألة رعاية الله للاصلح . ش 


فالأ صل الأآاول قوله: ان كل حادث في العالمح فهو فعل الله وخعلقه واغتراغ دلا تحالق له 
سراهة 8 حلق املق و صنعهم واوجد قدرهم 0 وح ركتهم 2 فجميع أفعال عباده 
مخلوقة له ومتعلقة بقدرته ,)١(‏ 0 


والأأصل الثاني قوله : ان انفراد الله باختراع حركات العباد لا يخرجها عن كونها 
مقدورة لهم على سبيل الاكتساب » فالله خاق القدرة والمقدور جميعاً » وخخاق الاختبار 
والمخثار جميعاً » فأما القدرة فوصف للعبد . وخخلق للرب » وليست بكسب له ء 
واما الركة المنبعثة عن القدرة ؛ فخلق لارب. » ووصف العيد» وكسب له . 


والآصل الثالث قوله : ان فعل العبد » وان.كان كسباً له » فلا يخرج عن كونه مراداً 
لله » فلا يري يالملك والملكوت طرفة عين »ولا لفتة خخاطر »ولا فلتة ناظر ءالا بقضاء 
الله وقدرته ومشيئته » عنه يصدر احير والشر . والنفع والضر » والاسلام والكفر » 
والعرفان والتكر » والفوز والحسران . والغواية والرشد ٠‏ والطاعة “والعصيان . 
والشرك والايمان (5) . 

والأصل الرابع قوله : ان الله تعالى متتفضل بالحلق والاختراع » ومتطول بتكليف 
العباد . ولم يكن الحلق والتكليف واجباً عليه . 

والآأصل الحامس قوله : يجوز على الله سبحانه ان يكلف الخلق ما لا يطيقونه . 
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لفن 


والاصل السادس قوله : : ان الله قادر على أيلام الحلق » وتعذيبهم » من غير جرم 
سابق » وسبب ذلك انه ملك مطلق التصرف في ملكه ؛ ولا يتصور أن يعدو 


تصرفه ملكه » أما الظلم ف فهو التصرف في ملك الغير بغير اذنه » وهو محال على 
الله (0) , : 


والأصل السابع قوله : ان الله تعالى يفعل بعباده ما يشاء » فلا يحب عليه رعاية 
الاصلح لعباده »؛ لأنه لا يعقل في حقه الوجوب » ولا يسأل عما يفعل وهم يسألون . 


والأصل الثامن قوله : ان معر فة الله سبحانه وطاعته واجبتان بالشرع لا بالعقل . 


والأصل التاسع قوله : انه لا يستحيل أن يبعث الله الانبياء » خلافاً للإراهمة الذين 
زعموا أنه لا فائدة في بعثتهم 3 اذ في العقل مندوحة عنهم ظ بع ان العقل لا مهدي 
الى الافعال المنجية في الآخرة » كما لا هدي إلى الأدوية المفيدة لصحة » فحاجة الحلق 
إلى الانبياء كحاجتهم إل الاطباء . 


والأصل العاشر قرله : ان الله ارسل محمداً ( صلعم ) خانم التبيين ؛ وناسخاً لما 
قبله » وأبده بالمعجزات الظاهرة ( والآيات الياهرة , 


ولسنا ذريد الآن ان نفصل القول في هذه الأصولءولكتنا ُريد أن نقول :ان في 
الأصل الاول والثاني: والثالث توكيداً لما ذكرناه آنفاً عن موقن الغزالي ازاء الحرية 
الانسانية » كما ان في الاصل الرابع واللحامس والسادس والسابع والثامن مخالفة 
صريحة لأصول المعتزلة»لأن المعتزلة يقولون ان الخلق والتكليف واجبان على اللهءوان 
الله لا يكلف الللق الا" ما يطيقونه ء وانه لا يعذب العبد من غير جرم سابق ٠‏ وانه 
لا يفعل بعباده اله" ما برى فيه مصلحة هم » وان معرفته وطاعته واجبتان بالعقل . 


والغزالي يفند آراء المعتزلة فيقول: كيف يجب التكليف على الله وهو الآمر الناهي ؛ 
اسرد عليه تعذيب من يشاء يغير جرم سابق 4 وهو االك المتصرف 


سالاد 2 الخزء الأول ص 1 


مض 


ف ملكه»والمتصرففيملكه لا يدعى ظالماء م كيف يحب عليه رعاية الأأصلحلعباده؛ 
وهو مطل الارادة»لا يسأل عما يفعل . قال الغزائي : « وليت شعري با يجيب 
المعتزلي في قوله برعاية الاصلح عن مسألة نعرضها عليه » وهو ان يفرض مناظرة 
ف الآخرة بين صبي وبالغ ماتا مسلمين » فان الله يزيد في درجات البالغ ويفضله على 
الصبي » لأنه تعب بالايمان بعد البلوغ » ويجب عليه ذلك عند المعتزلي » فلو قال 
المي : يا رب لم رفعت منزلته علي ؟ فيقول : لأنه بلغ واجتهد ني الطاعات » 
فيقرل الصي أنت أمتي في الصبا » فكان يجب عليك ان تديم حياتي » حتى ابلغ 
فاجتهد » فقد عدا عن العدل في التفضل عليه بطول العمر دوني » فلم فضلته ؟ 
فيقول الله : لأني علمت انك لو بلغت لاشركت أو عصيت » فكان الاصلحلك الموت 
في الصبا » هذا عذر المعتزلي عن الله عز وجل » وعند هذا ينادي الكفار من دركات 
لفلى» ويقولون: يا رب ! أما علمت اننا إذا بلغنا اشركنا » فهلا امتنا في الصبا , 
فانا رضينا بما دون متزلة الصبي المسلم » فبماذا يجاب عن ذلك » وهل يحب عند هذا 
الدة الققطع بان الأمور الالمية تتعالى يحكم ابخلال عن انتوزن بميزان اهل الاعتزال(21), 

فهذه امناظرة الي فرضسها الغزالي هنا » هي المناظرة الكلامية الي جرت بين 
الاشعري واستاذه الي علي الحبائي رأس معتزلة البصرة » وقيل انها كانت أحد 
الاسباب الي حولت الاشعري عن مذهب الاعتزال ؛ الا ان الغزالي بمعن في تحليل 
مغزاها » ويقول : « فان قيل مهما قدر (الله) رعاية الاصلح للعباد » ثم سلط عليهم 
اسباب العذاب » كان ذلك قبيحاً بالحكمة.» قلنا القبيح ما لا يوافق الغرض » حتى 
انه قد يكون الشيء قبيحاً عند شخص حسناً عند غيره » إذا وافق غرض أحدهما 
دون الاخر » حبى يستقبح قتل الشخص اولياؤه » ويستحسنه اعداؤه » فان اريد 
بالقببح ما لا يوافق غرض الباري سبحانه » فهو محال » اذ لا غرض له » فلا يتصور 
منه قبيح »انا لا يتصور منه ظلم . . . وان اريد بالقبيح ما لا يوافق غرض الغير » 
فلم قلم ان ذلك عليه محال » وهل هذا الا مجرد تشه” يشهد مخلافه ما قد فرضناه 


.11١8-11ا الاحياء » ابخزء الأول » ص:‎ - ١ 


نض 


من مخاصمة أهل النار (21 4 ؟ ء ثم يضيف الغزالي إلى هذا التحليل قوله : « الحكيم 
معناه العالم بحقائق الاشياء » القادر على احكام فعلها على وفق ارادته » وهذا من 
بن يوجب رعاية الأصلح » واما الحكيم منا » فانه يراعي الأصلح نظراً لنفسه ليستفيد 
به في الدنيا ثناء » وني الآخرة ثواباً » أو يدفع به عن نفسه آفة » وكل ذلك محال 
على الله (). 

فاثم ترون ان الغزالي يخالف المعتزلة » و بوافق الأشاعرة فى القول انه لايحب على 
الله رعاية الأصلح لعباده » لآن الله في نظره حكيم » مدبر » قادر على كل شيء 3 
يفعل ما يشاء كنا يريد ويحكم بما يريد . اما المعتزلة فانهم قيدوا الله في أفعاله» واوجبوا 
عليه رعاية الأصلح » وهذا في نظر الغزالي كلام فاسد » لأن الوجوب على الله تعالى 
باطل (2) . 

؟ - مهافت الفلاسفة 

طالع الغزالي كتب الفلاسفة ؛ خى وقف على منتهى علومهم 3 فوجدهم 
ينقسمون إلى ثلاثة أقسام » وهم : الدهريون » والطبيعيون » والالهيون. 

قال : وقد رد الإلهيون على الدهريين والطبيعيين » ورد آرسطو على غيره من 
الإلميين»ولكنه استبقى من آرائهم أشياء كثيرة قلّده فيها الفارابي وابن سينا » 
فوقعا فيما وقم فيه الأوائل من الحطل والضلال . 

ولابطال مذهب الفلاسفة في المسائل الالحية صنف الغزالي كتاب نهافت الفلاسفة » 

. ابطال مذهيهم في قدم العالح‎ ١ 

. ابطال مذهبهم في أبدية العام‎  '" 

بيان تلبيسهم في قوهم ان الله صانع العا م » وان العالم صنعه . 

١-الاحياء‏ . ابلزء الأول 2» ص: .١١8‏ 


؟ ‏ الاحياء » الحزء إلأول؛ءص: .1١18‏ 
؟ راجع الاقتصاد ني الاعتقاد » القطب الثالث » الدعوى الرابعةءص : “ام 


واف 


4 -- تعجيز هم عن أثبات الصانع . 
.ب تعجيز هم عن اقامة الدليل على استحالة إلين . 
١‏ ابطال مذهبهم في نفي الصفات . 
ش - أبطال قولهم ان ذات الاول لا ينمسم بالحنس والفصل . 
/ -. ابطال قوهم ان الاول موجود بسيط بلا ماهية . 
1 تعجيزهم عن بيان ان الاول ليس يسم . 
٠‏ - بيان ان القول بالدهر ونفي الصانع لازم لهم 
١‏ - تعجيز هم عن القول بأن الاول يعلم غيره . 
١١‏ - تعجيز هم عن القول بأنه يعلم ذاته . 
١‏ ابطال قولهم ان الأول لا يعلم الرئيات . 
١5‏ - ابطال قولهم ان السماء حيوان متحرك بالارادة 
١١‏ - ابطال ما ذكروه من الغرض المحرك للسماء . 
ابطال قولحم ان نفوس السماوات تعلم جميع الحزئيات الحادثة في هذا 
العالم . 
١١/‏ - ابطال قولهم باستحالة ندرق العادات . 
١‏ - تعجيزهم عن اقامة البرهان العقلٍ على ان نفس الإنسان جوهر قائم بنفسه 
ليس بجسم ولا عرض . 
- ابطال قوهم باستحالة الفناء على النفوس البشرية . 
ابطال انكارهم البعث وحشر الاجساد مع التلذذ والتألم في الحنة والنار 
باللذات والآلام الحسمانية . 


لضن 


وقد كفرهم في ثلاثمن هذه المسائل » وبدعهم في سبع عشرة ٠»‏ اما المسائل الي 
كفرهم فيها فهي : قولهم ان الاجساد لا نحشر 3 وال امير 
الحزثيات ٠‏ وقولهم بقدم العالم وازليته . 


وسنحصر كلامنا الآن في الالمام بثلاث مسائل اساسية وهي مسألة قدم العالم » 
رمسألة روحانية النفس » ومسألة السببية . 


7 - مسألة قدم العالم . 

حاصل ما استقر عليه رأي الفلاسفة قولحم : ان العالم قديم » وانه لم يزل موجوداً 
مع اللهءغير متأخخر عنه بالزمان » وانه مساوق له مساوقة المعلول للعلة» ومساوقة 
النور للشمس . ومعى ذلك ان تقدم ألله على العالم ليس تقدما بالزمان » وانما هو 
تقدم بالرتبة «كتقدم العلة على المعلول ٠»‏ لأنه لا يتصور أن يصدر حادث عن قديم 
بغير واسطة أصلا” )١(‏ , 


ولابطال قول الفلاسفة بقدم العالم أرجع الغزالي ادلتهم إلى ثلاثة , 5 اضاف اليها 
دليلا” رابعاً لا مختلف عن الدليل الثالث الا قليلاة . 


١‏ -الدليل الأول قولهم : يستحيل صدور حادث عن قديم مطلقاً » لأننا لو 
فرضنا القديم » ولم يصدر منه العالم مثلا" » ثم صدر » فان عدم صدوره منه اولا” 
يرجع إلى أنّه لم يكن لوجوده مرجحء ذلك لأن وجود العالمى ممكن امكاناً صر فا . 
فإذا حدث لم يخل ان يتجدد مرجحءاو لا يتجدد » فإن لم يتجدد مرجح بقي العالم 
على الامكان الصرف كاكان قبل ذلك » وءن نجدد مرجح انتقل الكلام إلى ذلك 
المرجح لماذا نجدد ؟ ومن أحدثه ؟ ولم حدث الآن » ولم يحدث من قبل ؟ » فاما ان 
يتسلسل الأمر إلى غير نباية » أو ينتهي إلى مرجح لم يزل مرجحاً . فلا يمكنك ان 
تقول ان الله كان غير قادر على احداث العالم » ثم أصبح بعد ذلك قادر؟ على احدائه » 
ولا ان تقول انه لم يكن له غرض ثم تجدد له هذا الغرض ٠‏ ولا ان تقول انه لم 


.48 : ص٠. -التهافت‎ ١ 


مدع 


يكن مريداً » ثم صار مريداً » فان جميع هذه الفرضيات تدخل التغير على الذات 
الالمية » وهذا محال لأن الله لا يتغير. فالعالم اذن قديم:لآن علته قديمة » وهو مساوق 
لحذه العلة في الزمان » ومتأخر عنها بالذات والرتبة . 


ويرد الغزالي على هذا الدليل بقوله. : ان العالم قد حدث بارادة قديمة اقنضت 
وجوده في الوقت الذي وجد فيه . واذا كان وجود العالم لم يبتدىء قبل وقث حدوثه 
فمرد ذلك إلى انه لم يكن مراداً » ولكن حدوثه في الوقت الذي حدث فيه لا يرجع 
إلى تجدد في الإرادة»بل يرجع إلى انه مراد بارادة قديمة اقنضت حدوثه في الوقت 
الذي وجل فيه . 

فاذا قال الفلاسفة : « ان هذا الأمر محال ؛ لأن الحادث موجّب ومسبّب » وكا 
يستحيل حادث بغير سبب وموجب » فكذلك يستحيل وجود سبب تمت شرائط 
إمجابه حى لم يبق شيء منتظر البتة » ثم يتأخر عنه المسبب » بل وجود المسبب عند 
نحفق السبب يمجميع شروطه ضروري.وتأخجره محال . فقبل وجود العالم كان المريد 
موجوداً » والارادة موجودة » ونسبتها إلى المراد موجودة » ولح يتجدد مريد ؛ 
ول تتجدد ارادة » ولا نمجدد للارادة نسبة لم تكن قبل » فان ذلك كله تغير ؛ فكيثف 
نتجدد المراد» وما المانع من التجدد قبل ذلك » وحال التجدد لم يتميز عن حال عدم 
التجدد » ني شيء من الأشياء » وأمر من الامور » ونسبة من النسب » بل الامور كما 
كانت بعيئها » ثم لم يكن وجد المراد » وبقيت بعينها كنا كانت فوجد المراد )١(‏ » . 

قال الغزالي ان الارادة القديمة مطلقة والمطلق لا يتفيد بشرط » وإذا قالوا ان 
الأوقات متساوية في جواز تعلق الارادة بها » وان لا شيء بميز وقتآ معنا عما قبله» 
وعما بعده » قال الغزالي: ان هذا الاعتراض لا يكفي لابطال القول بحدوث العالم» 
لأن ارادة الله ليست كإرادة الانسان» وانما هى ارادة مطلقة تمْتار الوقت الذي 
تراه في حرية تامة من غير أن يكون لذلك سبب غير الارادة نفسها » ولولا ذلك 
لا كان الله قادراً على كل ثبيء » ان ارادته المطلقة تربد ١5‏ تشاء » وتختار كا تشاء 


دون التقيد سبب موجب . 
١-التهافت‏ » ص ١ه.‏ 


اكضن 


؟ - الدليل الثاني قولحم : ان تقدم الله على العالم ليس تقدماً زمانياً » وائما هو 
تقدم ذاتي » كتقدم الواحد على الاثنين » أو تقدم حركة الشخص على حركة ظله . 
فاذا اريد بتقدم الله على العالم هذا النوع من التقدم الذاتي استحال أن يكون الله 
موجوداً ولا عالم معه » واذا قيل أن الله متقدم على العالم والزمان تقدماً زمانياً وجب 
أن يكون هناك قبل وجود العالم والزمان زمان آخخر يكون فيه العالم معدوماً. فاذن قبل 
الزمان زمان لا نباية له » وهذا متناقض» ولأجله يستحيل القول محدوث الزمان . 
وإذا وجب قدم الزمان» وهو عبارة عن. مقدار الحركة » وجب قدم الوركة » 
وقدم المتحرك » وبالتالي قدم العالم . 


ويرد الغزاليي على هذا الدليل بقوله : الزمان حادث ومخلوق:وليس قبله زمان 
اصلا” » ونحن لا نعئي بقولنا ان الله متقدم على العالم والزمان الا" شيئاً واحداً » وهو 
قولنا:ان الله كان ولا عالم معه » ثم كان ومعه العالم . ومعنى قولنا:كان ولا عالم معه 
وجود ذات الباري وعدم ذات العالم . ومعى قولنا : كان ومعه العالم وجود الداتين 
معأ » وهما ذات الله وذات العالى . وليس من الضروري ان نفرض وجود شيء 
ثالث وهو الزمان » فان افتراض وجود زمان متقدم على وجود العالم ليس سوى فعل 
من أفعال الوهم ( أو الحيال ) الذي يعحز عن تصور بداية ليس قبلها شبيء . اما 
العقل فليس يمتنع عليه ادراك ذلك . وما يقال على الزمان يقال كذلك على المكان » 
فكما لا نستطيع أن نتصور للزمان بداية ؛كذلك لا نستطيع أن نتصور للمكان 
حدوداً . ولو قيل ان المكان يتعلق بالحس الظاهر ء والزمان يتعلق بالحس الباطنءلما 
تغير في المسألة شيء » لأننا في كلا الحالين لا نرج عن المحسوس . فالبعد المكاني 
تابع للجسم »والبعد الزماني تابع الحركةء وإذا كنا نستطيع أن نقيم الدليل علىتناهي 
اقطار الجسم كنا نستطيع أن نبرهن على تناهي اللدركة من طرفيهاء فمرد ذلك إلى أن 
الزمان والمكان يرجعان إلى علاقات بين تصورات لها الله في أذهاننا . فالزمان 
والمكان اذن حادثان ومخلوقان . وهذا قريب من رأي ( كانت ) الذي زعم ان الزمان 
والمكان صورتان قبليتان محيطتان بمدركاتنا الحسية» والفرق بين الغزالي و(كانت ) 
ان الزمان والمكان عند الغزالي هما علاقات بين التصورات:تخلق يخلقماءأو بالاسرى 


ينف 


يخلقها الله في عقولناء على حين أنبما عند ( كانت) صورتان قبليتان يخلقهما العقل 
بنفسه ليرتب فيهما ظواهر الطبيعة . 

والدليل الثالث » قولحم : ان العالم كان قبل وجوده ممكناً » إذ 
يستحيل أن يكون ممتنعاً ثم يصير ممكنآ . وهذا الامكان قديم لا أول له ء لاننا اذا 
فرضنا ان للإمكان بداية كان الشيء قبل امكانه غير ممكن » وهذا يؤدي إلى اثيات 
حالة لم يكن العالم فيها ممكناءولا كان الله عليه قادراً . ولكن الامكان وصف اضاني 
لا قوام له بنفسه»فلا بد اذن من أن يكون له حامل يضاف اليه »كالسواد والبياض؛ 
فامهما لا يقومان الا ني شي ء أسود أو ابيض ٠‏ فاذا كان الامكان قدياً وجب أن يكون 
حامل هذا الامكان قدياً أيضاً » وهو العالى . 

ويرد الغزالي على هذا الدليل بقوله : إذا كان العالم ممكن الحدوث منذ الأزل فلا 
جرم انه ما من وقت الا" ويتصور احداثه فيه . ولكن لا يلزم عن ذلك ان يكون 
العالى موجوداً أبداً بالفعل » لأنه لو كان كذلك لكان واجب الوجود لا ممكن الوجود . 
وهذا خلاف المفروض . هذا الذي عبر عنه ابن رشد بعد ذلك بقوله4؛ان الامكان 
الازلي هو الوجود الضروري . الا ان الامكان في نظر الغزالي ليس أمراً وجودياً: 
وانما هو أمر تابع لقضاء العذل» وفكل ما قدر العقل وجوده ول يمتنم عليه تقديره 
سميناه تمكتا ٠, , )١(‏ : 

؛ ‏ والدليل الرابع قوهم: ان كل حادث فالمادة الي فيه تسبقه في حدوثه: 
لأن الحادث لا يستغى: عن المادة» أما المادة, نفسها فلا تكون حادئة» واتما الحادث 
هو الصور » والاعراضن » والكيفيات : واذن كل.خادث فهو قبل حدوثه مكن 
الوجود وامكان الوجود يحتاج إلى حل يقوم بهء وهذا المادل مو المادة , ولا يمكن أن 
يكون لله المادة مادة أخرى تقوم بها » اذلو صح ذلك لتسلسل الأمر الى غير نباية 
فالادة اذن ليست حادثة. » واتما هى ازلية . 1 

ويرد الغزالي على هذا الدليل بما يشبه رد”ه على الدليل الثالث» فيقول: ان الامكان 
والامتناع والوجوب أموز عقلية. لا تحتاج إلى موضوع أو محل تقوم به » ولو احتاج 
الامكان إلى محل لاحتاج الامتناع إلى محل » وهذا متناقض . 


ام 


وسنعود إلى مناقشة هذه الأدلة . . . عند كلامنا على فلسفة ابن رشد »ء الا" اننا 
نستطيع أن نقول منذ الآن:إن الغزالي لم يلتزم في رده على ادلة الفلاسفة الا أمراً 
واحدأ وهو ابطال مذهبهم » والتغيير في وجه ادلتهم با يبين تبافتهم » وهو لم 
يستقص في كتاب تمافت الفلاسفة جميع أدلة الفلاسفة » بل حذف منها ما يدري 
يجرى التحكم» واقنصر على ايراد ما له وقع في النفسء مما يجوز أن يكون باعثاً على 
التشكك . قال: واما اثبات المذهب الحق فسنصئف فيه كتاباً بعد الفراغ من هذاءان 
ساعد التوفيق؛ونسسيه قواعد العقائد » ونعتي فيه بالاثبات كما اعتنينا في هذا الكتاب 
بالهدم (1) . 

ومعى ذلك كله ان الغزالي لم يورد أدلة الفلاسفة على قدم العالم الا ليبين تناقضها . 
وني ابطاله لحجج الفلاسفة برهان على ان العقل المجرد من الشرع لا 
يستطيع أن بحيط ببذه المسائل . ان في وسع العقل ان يورد على قدم العالم وحدوثه 
حججأ متعارضة تتفرع بعضها من بعض » وتشتيك بعضها مع بعض ٠»‏ حتى تزيد 
الأمر اشتباهاء فكأن هذه المسألة شبيهة بإحدى متناقضات العقل المحض الي اشار 
اليها ( كانت ) » حبى ان الغزالي يرل ٠‏ في كلامه على أبدية العالم » ان العالم يحوز 
ان يبقى » ويحوز.أن يفبى » ولا :رجبح عنده في العقل لأحد هذين النقيضين » والوسيلة 
الوحيدة الي تسمح بالترجيح هي الرجوع إلى الشرع » فالشرع قد قرر لنا حدوث 
العالم » وما على العقل الا ان يسلم به . 


ب - مسألة روحانية النفس 
في كتاب تهافت الفلاسفة مسألتان تتعلقان بروحانية النفس » وهما : 


١-المسألة‏ الثامنة عشرة» وهي تعمجيز الفلاسفة عن إقامة البر هان العفلي على ان النفس 
الانسائية جوهر روحالي قائم بنفسه . وليس جسم ٠ولاعرض.‏ 
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؟ - المسألة التاسعة عشرة » و ي اباك ترخو ران الشوين اللشرية تال غليها 
العدم بعد وجودها 3 وامها سر مدية لا يتصور فناؤها . 

أما الحوض في المسألة الاولى فقد استدعى من الغزالي شرح مذهب الفلاسفة 

في قوى النفس. وهي "كا يقول أمور مشاهدة اجرى الله العادة بها » وليس فيها ما 

يحب انكاره . وليس غرض الغزالي من مناقشة الفلاسفة في هذه المسألة إنكار روحانية 


النفس ٠»‏ فان الشرع دن » ؤاتئما غر ضه اذكار دعواهم انهم يستطيعون 
ببر اهين العقل أن يثبتوا أن النفس ججوهر قائم بنفسه(١)‏ . 


وق كتاب مبافت الفلاسفة عشرة ادلة على روحانية انف ترجع في اصوفا 
الاساسية إلىأدلة ام نسينا ابي قدمنا ذ 5 رهاءالاة ان ال الى بالغ 5 في التفصيل والتقسيم 
حبى ارجع بعض هذه الادلة العامة إلى عدة ادلة جزئية 


وها نحن ذاكرون لكم هذه الادلة العشرة كما وردت في كتاب تبافت الفلاسفة : 
ا ١‏ 

الدليل الأول - قوهم : ان العلوم العقلية نحل" بالنفس الانسانية » وهي محصورة » 
وفيها آحاد لا تنقسمء فلا بد اذن من أن يكون محنها أيضاً غير منقسم. ولتقريب 
هذا الدليل من الاذهان نول : ان كان محل العلم جسماً منقسماً » كان العلم الحال 
فيه منقسماً أيضكٌ ولكن معبى العلم الخال بالنفس غير منقسم ء فمحالاه اذن ليس جسماآً 

والدليل الثاني_قوهم: إن كان بين العلم والعالم نسبة» فاما ان تكون هذه النسبة 
إلى كل جزء من أجزاء المحل . واما ان تكون إلى بعض اجزاء المدحل دون بعض » 
واما أن لا يكون لواحد من الأجزاء نسبة اليه » وهذه الأنواع الثلائة من النسبة تصدق 


عل الحم لااعل علاقة العام بامعاوع :+ لآ العلم بالمملوم الوأسد اين "كل نويعه لا لقت . 
فكيف يكون بينه وبين ن اجزاء المحل نسبة ؟ 
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برض 


والدليل الثالث - قوهم : أو كان العلم في جزء من الجسم لكان العالم ذلك الدزء 
وحده دون سائر أجزاء الانسان » مع ان العلم صفة للانسان يحملته من غير نسبة 
إلى جزء مخصوص »؛ أو محل مخصوص . 


والدليل الرابع - قوهم :إنكان العلم ل يجزء من الحسم فالجهل الذي هو ضده 
يحب أن يقوم يجزء آخر من الحسم » ويكون الانسان في حالة واحدة عالاً وجاهلا” 
بشيء واحد . وهذا محال لأن محل الخهل هو ل العلم . فلو كان منقسماً لما 
استحال قيام الجهل ببعضه والعلم ببعضه ٠»‏ واستحالة الجمع بين الجهل والعلم قي 
زمان واحد يدل على أن محلهما ليس جسماً » وائما هو نفس لا تنقسم .. 


والدليل الخامس -- قوهم : ان العقل يدرك نفسه من حيث هو عاقل » أما القوى 
الحسمانية فامبها لا تدرك نفسها . 


والدليل.السادس., ‏ قوهم : لو كان العقل يدرك بآلة جسمانية كالحواس لما 
ادرك آلته » ولكن العقل يدرك الدماغ والقلب وما يدعى آلته » فدل ذلك على أنه 
ليس له آلة يدرك مهاء والا"لما استطاع ادراكها . 


والدليل السابع ‏ قوهم . ان القرى الي تدرك بآلات جسمانية يعرض لها بادامة 
الادراك كلال» وكذلك الأمر ر القوءة ابخلية الادراك فهي توهنها أو تفسدها حى, 
لا تدرك عقيبها المؤئرات اللخحفية ٠‏ كالصوت العظيم للسمعء والنور العظيم للبصر » 
فانه كثيراً ما يمنع من ادراك الاصوات الإنيفة والمرئيات الدقيقة » بل من ذاق . 
الحلاوة الشديدة لا يحس بعدها بالحلاوة اللحفيفة » والأمر في القوة, العقلية بعكس 
ذلك » قان إدامة النظر في المعقولات لا تتعبها » وادراك الضروريات الكلية يقويبا 
على ادراك النظريات اللحفية . 


والدليل الثامن ‏ قوهم : ان اجزاء اليدن كلها تضءف بعد منتهى النشوء والوقواف 
عند الاربعين وما بعدها » فيضعف البصر والسمع وسائر القوى » اما القوة العقلية 
فانها تقوى بعد ذلك . 


نفس 


والدليل التاسع قوطهم : ان الانسان يغير اجزاء بدنه » فيكون جسمه لي 
شيخوخته غير ذلك الحسم الذي كان له ني صباه ١‏ أما نفسه فتبقى هي بعينها . 


والدليل العاشر ‏ قوطم : ان القوة العقلية تدرك الكليات العامة الي يسميها 
المتكلمون احوالا » وهذه الكليات أمور مجردة عن المادة » وعن لواحق المادة » لا 
اشارة اليهاء ولا وضع لطاءولا مقدار . وهذا وحده كاف للدلالة على أن قيامها ليس 
يسم . 

ولسنا ذريد الآن أن نبين كيف رد الغزالي على كل دليل من هذه الأدلة » ولكننا 
ذريد أن نقول فيها قولا واحداً . وهو أن جميع اعتراضاته مبنية على فكرة أساسية ؛ 
وهي استحالة الحكم عل الكلي بما يُحْكتم' به على النزئي مثال» ذلك قوله في الرد على 
الدليل الأول : ليس ينبغي أن يكون كل حال في جمم منقسماً » ؛ لأن العداوة الي 
تدركها الشاة في الذئب صفة-حالة في الحسم مع كونمها غير منقسمة . نعم انك إذا 
جعلت العلم منطبعاً في الحسم كانطباع اللون أو الشكل في الشيء وجب عليك أن 
تقول ان العلم ينفسم بانقسام محله » -ولكن نسبة العلم إلى مله قد.تكون على وجه آخخر 
لا يجوز فيه الانقسام عند انقسام المحل . ومثال ذلك أيضاً قوله في الرد على الدليل 
الثامن : ان لتقصان القوى وزيادتها اسباباً كثيرة لا تنحصر » فقد يقوى بعض القوى 
في ابتداء العمر وبعضها ني الوسط . وبعضها في الآخمر . فالشم يقوى بعد الاربعين 
والبصر يضعفء وان تساويا في كونهما حالين في الحمسم . وربما كان أحد الاسباب 
في سبق الضعف إلى البصر دون العمل ان البصر أقدم ظهوراً » حبى قيل ان الشيب 
إلى شعر الرأس أسبق منه إلى شعر اللحية لأن شعر الرأس أتدم » فهذه الامور إذا 
الل ا ا فلا يمكنه أن يبني عليها علماً موثوقآً 

. ومثال. ذلك أخيراً قوله ني الرد على الدليل التاسع : ان الانسان » وان عاش 
و ع او ري . قال » إذا صب في موضع 
رطل من الماء »ثم صب عليه رطل آخر » حبى اختلط به » ثم أخذ منه رطل + ثم 
صب عليه رطل آخخر » ثم أخذ منه رطل » ال ع ل 0 
فحن في لارة الأ 5 كم نان شي من لان الاوك باف .وال ما من وطل ب د 


فض 


منه آلا وفيه شبيء من ذلك الماء » فليس يصح اذن ان نقول ان جسم الانسان يتبدل 
كلهاوان نفسه لا تتبدل . 


ومعى ذلك كله ان الحكم الثابت لبعض الأشياء ليس يلزم أن يثبت لكلها » ان 
أدلة الفلاسفة على روحانية النفس لا تخلو من التعميم » امهم يحكمون على الكلي بما 
يحكمون به على الحزثي » فلا غرو إذا عجزوا عن البرهان على ان النفس جوهر 
روحاني مفارق . لا شك ان بطلان الدليل لا يدل على بطلان المدلول عليه » فالغزالي 
يؤمن بروحانية النفس إيمان مسلم بها من الشرع » أما الفلاسفة فامهم يحاولون أن يثبتوا 
هذه الروحانية بالبراهين الغقلية المستقلة عن الشرع . ولو علقوها بالألطاف الاهية 
لكفوا أنفسهم مؤونة هذا الحدل الطويل . 


وما يقال على برهنة الفلاسفة على روحانية النفس يقال أيضاً على برهتتهم على 
خلودها . فهم قد بينوا ان النفس لا تموت بموت البدن » لأن البدن 
ليس محلا" لها » وائما هو آلة تستعملها النفس بواسطة قواها الحسمانية » وفساد الآلة 
لا يوجب فساد مستعمل الالة الا أن يكون حال" فيها . وإذا كان للنفس فعلان أحدهما 
بمشاركة الآلة كالاحساس والتخيل والشهوة والغضب والآخحر دون مشاركة الآلة 
كادراك المعقولات المجردة » فلا جرم ان الفعل الذي للنفس عشاركة الآلة يفسد 
بفساد البدن» أما الفعل الذي للنفس دون مشاركة الآلة فهو لا يفسد بفساده . 


ويعترض الغزالي على ذلك بقوله ان بقاء النفس بعد البدن لا يثبت بالبراهين 
العقلية » فلا يكفي ان نقول ان النفس ليست حالة في جسم ؛ ولا أن نقول ان تعلقها 
بالبدن تعلق عرضى حبى نثبت أنها لا نموت بموته . فقد تفنى النفس بقدرة الله 
أو تفنى بأسباب أخرى ل تخطر ببال الفلاسفة » وليس هناك دليل عقلي على ان البسيط 
لا يفنى » ولو قررنا مع الفلاسفة » ان النفس تبقى بعد البدن بقاء سرمدياً بالطبع » 
وان البدن يموت وينحل إلى عناصره ويتلاثى ٠»‏ لساقنا هذا القول إلى انكار بعث 
الاجساد . 


0/١ 


وقصارى القول ان الغزالي لا يكفر الفلاسفة لوهم بروحائية النفس وخلودهاء 
بل يبدعهم في هدا القول لمحاو لتهم البرهان عليه بالعةل دون الشرع ؛وموقفهإزاء 
هذه القضية موقف غريب » فهو لا يذكر أدلة الفلاسفة الا ليفندهاء وهو لا يفندها 
لأنها تخالف أصلا” من اصول الدين . بل لأمها قد تجر إلى الاستغناء عن الشرع . 
فليس يصح اذن ان نستنتج من جدله أنه يرتاب في روحانية النفس وبقائها بعد 
الموت. وائما ينبغي لنا أننستنتج منذلك ان العقل ني نظره عاجز عن الحوض في هذه 
الأمور ؛ وما أوتيتم من العلم الا قليلاة” . 


ونضيف إلى ذلك ان النفس في نظر الغزالي حادثة كغيرها من أشياء هذا العالم » 
وهي تولد على الفطرة ثم تصبح بعد ذلك قابلة للهميع العلوم» وائما يفوت نفساً من 
النفوس -حظها منه بسبب يطرأ عليها من نخارج )١(‏ » وهكذا فان « النفس الناطقة 
الانسانية أهل لاشراق النفس الكلية عليهاءومستعدة لقبول الصور المعقولة عنها بقوة 
طهارتها الأصلية وصفاتها الأو لى() » . وإذا علمنا ان العوالم عند الغزالي ثلاثة » عالم الملكوت 
وعالم االمبروت. وعال الملك » علمنا ان النفس الانسانية يحب أن تكون متصلة ببذه العوالم 
الثلائة » فكأن عالم المملكوت عالم المثل الافلاطونيةوكأن عالم الملك عالم الظواهر 
الحسية. والفرق بين الغزالي وافلاطون ان الغزاللي جمع صور الموجودات كلها في 
اللوح المحفوظء كما جمعها الفاراني وابن سينا في العقل الفعال» على حين انافلاطون 
اثبت لكل مثال من المثل وجوداً مستقلا” مفارقاً . قال الغزالي : « للنفس جنبتان 
جنبة إلى الملا الأعلى ؛ وجنبة إلى العالم السفلي (5) © ١‏ والتفس ان سلطت على العالم 
الاسفل فهي نتوصل اليه بآلة الجسم 2 أفعالها تظهر في المسم في مواضع عشرة 
احخصيناها فيما تقدم) فمنها الحواس الحخمس من الشم » والذوقء واللمس؛ والسمع » 
والبصر ٠‏ وهذه علة وسبب للقوى الحمس الباطنة»اعي القوة الخيالية والذاكرة 


. 450 رسالة اللدئية»ء ص:‎ - ١ 
. ١19 "بالمصدر نفسةء ص:‎ 
معر اج السالكين» ص: هه.‎ © 


لحن 


والحافظة ١‏ والتفكر . والرهم » فلزوم هذه المدركات الئفس ضروري كن, 5 
لتحقيق اتصالا بالعالم السفل » اما اتصالها بالعالم العلوي فيم بطريق الالحام والاشراق . 
وسنبين عند كلامئا على الالهام ان الحق لا يدخل النفس بطريق الحواس» بل يدشخلها 
بطاريق القلب ؛ لأن القلب من عام امكو والحواس مخلوقة لعل الك . 


ج - رأي الغزالي في السببية 


يرى الغزالي ان الله مريد « وكيف لا يكون مريداً » وكل فعل صدر منه أمكن 
أن يصدر منه ضداه )وهو مدبر للحادثات» فلا يجري في الملك والملكوت قليل أو 
كثير إلا" بأمره . له السلطان والقهر . واللحاق والأمر ٠‏ والسماوات مطويات 
بيمينه » لا يعزّب عن قدرته تصاريف الامور ١‏ ولا تحصى مفدوراته (5) . 


وارادة الله مطلقة لا حد ولا قيد ولا شرط لحاء وهي الي نحدث الحوادث في 
الأوقات اللائقة بها على وفق سبق العلم الازلي . والله قادر على كل شيء وعالم 
بكل شيء وهو السبب الاول والوحيد لكل شيء ؛ يحدث العالم بار ادته ويبطله 
بإرادته . وارادته ليست كارادتنا مقيدة بالبواعث والعرامل» وإنما هي ارادة محضة » 
تفعل ما تشاء كا تشاء , 


والول ان الله هو السبب الاول والوحيد لكل ني ء ٠‏ هو الذي حمل الغزالي 
على انكار التلازم الفروري بينالاسباب والمسببات الطبيعية . فهو يقول : لا يوجد 
في العالم الا فعل واحد . وهو فعل الموجود المريد ء اما فعل الطبيعة فلا حقيقة 
له لأن العقللا يستطيعأن يرد هذا الفعلإلى مجرد علاقة زمانية بينشيثين.لا شك ان 
بعض المتكلمين قد أخحذواء قبل الغزالي؛ بمثل هذه الآراءء إلا" ان جرأة الغزالي على انكار 
الضرورة العقلية لقانون السببية فاقت كل ما الفناه حتى الآن من الاقدام على الهدم . 
ومن السهل علينا ان نلخص رأي الغزائي في مسألة السببية بايراد النص التالي : 
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يمضنا 


قال الغزالي : ١‏ الاقتران بين ما يعتقد في العادة سبباً » وما يعتقد مسبباً ابس 
ضرورياً عندنا » بل كل شيئين ليس هذا ذاك » ولا ذاك هذا » ولا اثبات أحدهما 
متضمن لاثبات: الآخخر » ولا نفيه متضمن لنفي الآخر . فليس من ضرورة وجود 
أحدهما وجود الآخر ٠‏ ولا من ضرورة عدم أحدهما عدم الأخر ؛ مثل الري 
والشغرب » والشبع والأكل ٠‏ والاحتراق ولقاء النار » والنور وطلوع الشمس » 
والموت وجز الرقبة » والشفاء وشرب الدواء : واسهال البطن واستعمال المسهل » 
وهلم جرا » إلى كل المشاهدات من المقترنات في الطب والنجوم » والصناعات » 
والحرف » وان اقترانها لما سبق من تقدير الله سبحانه » يمخلقها على التساوق » لا 
لكونها ضرورية في نفسها غير قابلة للفرق ٠‏ بل في المقدور خلق الشبع دون الأكل »؛ 
ونخلق الموت دون جز الرقبة » وادامة الحياة , مع جز الرقبة » وهلم جرا » إلى 
جميع المقترنات (1) ؛ . وإذا حصرنا كلامنا في مثال واحد » وهو احتراق القطن 
عند ملاقاة النار » قال الغزاللي : فاعل الاحتراق في القدان ليس النار » واتما هو 
الله » فان" النار وهي جماد » لا فعل لها . 


ثم يزيد ذلك بياناً فيقول : ٠‏ وليس لم دليل الا" مشاهدة حصول الاحتراق عند 
مالاقاة الثار » والمشاهدة تدل على الحصول عنده 2 ولا تدل على الحصول به وانه 
لاعلة سواه (9) © . 


والخلاصة اننا نشاهد تعاقب حادثتين فنسمي الأولى منهما سبباً والثانية مسبباً : 
غير ان تجرد اعتبادنا مشاهدة هذا التعاقب لا يسمح لنا بأن نقول ان الحادثة الاولى 
علة الحادثة الثانية » ولا أن نستنتج من تعاقب حادثتين في مشاهداتنا ان هذا التعاقب 
يجب أن يكون ضرورياً ودائماً. 


ومعنى ذلك كله انكار السببية في حوادث الطبيعة انكارأ تام . وليس في الفلاسفة 
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المحدثين من نحا نحو الغزالي في هذه المسألة الاآ الفيلموف الانكليزي ( داويد 
هيوم ) » فهو بنكر ارتباط العلة بالمعلول ارتباطاً ضرورياً » ويزعم ان الانسان 
لايشاهد إل تعاق ب ظاهر تين » و ليس تعاقبهما دليلا” على وجود السببية» ولااحجةتوجب 
أن تكون الظاهرة الآولى علة » والثانية معلولا” » وإذا كنا نتوقع حدوث الظاهرة 
الثانية بعد حدوث الظاهرة الأولى فمرد ذلك إلى العادة » فهي الي توحي بهذه التتيجة 
وحمل على القول انه ما دامت الظاهرة الثانية قد ارتبطت بالظاهرة الاولى في التجا رب 
الماضية ؛ فلا بد من ان ترتبط بها في التجارب المقبلة . وعلى ذلك فان فكرة السببية 
ذائية» وهي خدعة من خدع الحيال» ليس ا وجود إلا" فيقضاءالعقل. وإذا قلنا للغزالي 
ان رفع الاسباب مبطل للعلم » وان ذلك بيؤدي في النهاية إلى قلب الكتاب حيواناً 
والعصا ثعباناً وجرة الماء شجرة تفاح » قال : ١‏ ان الله خلق لنا علماً بأن هذه 
الممكنات لم يفعلها » ولم ندع ان هذه الامور واجبة » بل هي ممكنة يجوز أن تقع 
وبجوز أن لا تقع ع واستمرار العادة بها مرة بعد أخرى ترسخ في أذهاننا جرياها 
على وفق العادة الماضية ترسخاً لا تنفك عنءل') .0 و ولذلك لم ينبت قط من الشعير 
حنطة » ولا من بذر الكمثرى تفاح (2 » . 


وبديهبي ان الاسباب ابي حملت الغزالي على انكار مبدأ السببية ترجع في النهاية إلى 
رغبته في ترك باب المعجزات مفتوحاً . فهو لم ينكر فعل الطبيعة الا ليعلق الأفعال 
والاسباب كلها بارادة الله ؛ وهو لم يجوز ان يلقى نبي في النار » فلا يحترق » الا 
لاعتقاده ان الله قادر على خرق العادات » قال : « ومن استقرأ عجائب العلوم لم 
يستبعد من قدرة الله ما يحكى من معجرات الانبياء » » فالنار عند الغزالي ليست 
علة الاحترق» والدواء ليس علة الشفاء:لأن الفاعل الحقيقي هو الله » فالله سبحانه 
خلق هذه الظواهرء وجعل بعضها بعد بعض على سبيل التساوقءلا لكونها ضرورية 
بنفسها » بل لغاية تجهل حكمتيا ء وفعل الله متصل. وهو يربط اذا شاء ظاهرة 
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يفضا 


بظاهرة » وحركة يحركة » ويقطع إذا شاء هذا الارتباط . وهذا قريب من رأي 
ديكارت ) الذي زعم ان الله يخلق العالم ني كل آن » وقربب كذلك من رأي 
مالبرانش ) الذي زعم ان الله هو العلة المباشرة لكل فعل من افعال الانسان » 
لا بل هوالعلة الحقيقية لارتباط ظواهر الطبيعة بعضها ببعض » ومن تذكر اللاصول 
البى بِنى عليها الغزالي أفعال الله لم يعجب لانكاره الضرورة العقلية لقانون السببية» 
لأن الله عنده هو السبب الأول والآخخر لكل شيء » والطبيعة مسخدّرة لارادة الله لا 
تعمل بنفسها » بل هي مستعملة من جهة فاطرها . والسببية الحقيقية ترجع إلى 
علاقة ارادية بين الله والعالم . أما ارتباط الاسباب والمسببات الطبيعية بعضها ببعض 
فليس له قدمة بنفسه » ولا معبى له إلا إذا استند إلى ارادة الله . 


فانم ترون ان الغزالي لم يشك في مبد| السببية الطبيعية الا في سبيل الدفاع عن العقيدة 
' الدينية » لأن القول ان الطبيعة تعمل بنفسها على وفق نظام ثابت مضاد للقول ان الله 
قادر على كل" شيء » وأن كل حادث هو فعله » وخلقه » واختراعه . ها ان 
القول بالتلازم الضروري بين الاسباب والمسببات مضاد للقول بوجود اللحوارق 
والمعجزات . 


وقد شرح ابن رشد » رأي الفلاسفة المسلمين في المعجزة فقال : « فيكون تصديق 
البي أن يأني بالخارق » وهو ممتنع على الانسان » ممكن في نفسه ٠»‏ وليس يحتاج 
في ذلك ان نضع ان الامور الممتنعة في العقل ممكنة في -حق الانبياء . 
واذا تأملت المعجزات الي صح وجودها وجدتمها من هذا الحنس » وأبينها في ذلك 
كتاب الله العزيز الذي لم يكن كونه خارقاً من طريق السماع كانقلاب العصا حية » 
وإنما ثبت- كونه معجزاً بطريق الحس والاعتبار لكل انسان وجد ويوجد إلى يوم 
القيامة . وبهذا فاقت هذه المعجزة سائر المعجزات . فليكتف بهذا من لم يقنع 
بالسكوت عن هذه المبألة » وليعرف ان طريق الحواص في تصديق الأنبياء طريق 
آخر قد نبنه عليه ابو حامد في غير ما موضع »وهو الفعل الصادر عن الصفة الي فيها 


يض 


سمي النني نبيآ الذي هو الاعلام بالغبوب»ووضع الشرائع الموافقة للح » والمفيلاة من 
الاعمال ما فيه سعادة جميع اللخلق (1) ٠‏ . 


الا ان الغزالي لم يقنع بالسكوت عن هذه المسألة بل ارجع حدوث المعييزات 
إلى تاثير ارادة الله قال : « وكذلك احياء الميت ؛ وقاب العصا ثعباناً ممكن يبذا الطريق 
وهو ان المادة قابلة لكل شيء » فالئراب يستحيل نباتاً » ثم النبات يستحيل عند 
أكل الحيوان له دما » ثم الدم يستحيل منيا » ثم المي ينصب في الرحم فيتخلق حيواناً ؛ 
وهذا بحكم العادة واقع في زمان متطاول » فلم بتُحيل” الحصمء ان يكون ي 
مقدورات الله تعالى » ان يدبر المادة في هذه الاطوار في وقت أقرب هما عهد فيه » (5) . 


فاذا كان في مقدورات الله أن يدبر المادة في وقت أقرب من الوقت المعتاد » كان 
من الممكن حصول المعجزات واللحوارق . وقد فطن ابن تحلدون إلى هذه المسألة 
في سباق كلامه على موضوع آخر » فقال : ان الطبيعة لا ترك أقرب الطرق في 
أفعالها وترتكب الأعوص والأبعد » ثم قال في مكان آخمر : وهكذا كان حال الأنبياء 
عليهم الصلاة والسلام في دعونهم إلى الله بالعشائر والعصائب ٠‏ وهم المؤيدون من الله 
بالكون كله لو شاء » ولكنه أجرى الأمور على مستقر العادة . 


وقصارى القول ان السببية الوحيدة الي يعئرف بها الغزاللي هي الي ترجع إلى 
ارادة حرة واختيار تام ومعرفة شاملة » وهذه صفات لا تصدق الا على الله . 
فان الله عالم » قادر ؛ مريد » يفعل ما يشاء » ويحكم با يريد » يخاق المختلفات 
والمتجانسات كا يريد ٠‏ وعلى ما يريد . وإذا كانت الاسياب والمسببات الطبيعية 
لا ننطوي على تلازم ضمروري » فان ارتباط جميع حوادث الكون بالفاعل المريد 
ينقل السببية من المستوى الطبيعي إلى المستوى الالحي . 
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اننا 


مقومات التصوف عند الغزالي 


تصوف الغزالي تصوف مسلم» » سبي ؛متعبلر؛آمن بالل » وبالنبوة » وباليوم 0 
وكف نفسه عن الهرى » واعرض عن اباه والمال » وهر 20 والعلائق 
راقبل بكنه همته على الله تعالى : لذلك كان التصوف عنده مبنياً على علم وعمل » اما 
ادلم ققد مله من مظالعة كنتب 'المتضوفين .+ كنات .قوت القلوب لني لالت 
المي : وكتب الحارث المحاسبي » والمتفرقات المأثورة عن اللحثيد» والشبلي » وألي 
يزيد البسطامي وغيرهم (1) » واما العمل فققد حصّله بالذوق والحال وتبدل الصفات .. 
وهو في ذلك يقول : ٠‏ وكان العلم أيسر علي من العمل . . . وكم من الفرق بين ان 
تعلم -حد الصحة وحد الشبع واسبابهما وشروطهما » وبين أن تكون 
وشبعان » وبين أن تعرف حد السكر » وانه عبارة عن حالة تحصل من استيلاء 
أْرة تتصاعد من المعدة عل معادن الفكر » وبين أن تكون سكران.. فكذلكفرق 
بين أن تعرف حقيقة الزهد رشروطه وأسبابه » وبين أن تكون حالك الزهد وعزوفب 
النفس عن الدنيا 9) » . 


وربما كان تصوف الغزالي أقل حرارة من تصوف كبار المتصوفين الذين فارقوا 
الأخلاق الطبيعية »ء واححمدوا الصفات البشرية » وجانبوا الدعاوى النفسائية » 
وبذلوا المجهودءوأنسوا بالمعبود » بل ربما كان تحليله لاحوال المتصوفين أقل تعمقاً 
من نحايل اءن سينا لمقامات العار فين » ولككن ما نجدهي كتاب الاحياء منو صف لكدالاات 
التوبةوالورع والزهدوالفقر والصبروالتوكلواارضا والمحبة يدلعلىأنالغزالي ذاقحقيقة 
التصوف »2 وكيز على غيره باالجمع بين علم المعاملة وعلم المكاشفة» لذلك نجده ينتقد 
الجهال 'الذرين تناسوا العقيدة الدينية. » واغتروا بالشطح والطامات والترهات» وانتهى 
+هم طول التفكر إلى ادعاء الكرامات والقول بوحدة الوجود . 
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لدان 


الآهام » والزهد » ومحبة الله . 


أ الاغام 


يرى الغزالي ان العلوم انما تثبت في القلب بطريقين : أحدهما طريق الاستدلال 
والتعلم » والاخر طريق الوحي والالهام ؛ فاذا سللك المرء الطريق الاول احتاج إلى 
الحيلة؛ والاجتهادوالاعتباز . والاستبصار : وإذا سلك الطريق الثاني احتاج إلى 
الاستغراق في التأمل الباطنى . وفوق هذا التأمل الباطنى درجة من المعرفة يدرك معها 
1 رء كيف حصل له ذلك الالام و ان سل وتسم هذه المدراة وهات 
3 ها مختص به الانبياء . أما الالمام فيختص به الاولياء » واما س- الخاصل 
ريق الاعتبار والاستبصار والاستدلال فيختص به العلماء . ْ 


والغزالي يفضل العلم الذي يحصل في القلب يطريق الالهام على العلم الذي صل 
فيه بطريق الاستدلال والتعلم. ومن أجمل ما في كتاب الاحياء من التشبيهاث تشبيه 
القلب بموض محفور في الأرض » فإما ان يساق اليه الماء من فوقه بأنمار متخ فيه ظ 
وإما ان يحفر أسفل الحوض : ويرفع مه الآراب » إلى أن يقرب د الماء 
الصافي . فيتفجر من أسفل الحوض . قال الغزالي : : 


 راهنالا والقاب مثل الحوض . والعلم مثل الماء » وتكون الحواس الخمس مثل‎ ١ 
وقد يمكن أن تساق العلوم إلى القلب بواسطة أمبار الحواس » والاعتبار » والمشاهدات‎ 
» حتى يمتلء علماً » ويمكن أن تسد هذه الانهار بالحلوة ». والعزلة » وغض البصر‎ 
ويعمد إلى عمق القلب بتطهيره » ورفعم مات الشحد لد وس مدر ايم‎ 
العلم من داخله . فاعلم ان هذا من عجائب أسرار القلب. » ولا سمح بذكره‎ 
بل القدى ر الذي يمكن ذكره ان جقائق الأكباء سهان 57 الوح‎ ٠ في علم المعاملة‎ 
المحفوظ . بل في قلوب الملائكة المربين » كيان المهندس يصور أبنية الدار في‎ 
اسموات واللارض»‎ ١ بياض .ثم يخرجها إلى الوجود علىوفق تلك النسخة فكذلك فاطر‎ 


نين 


كتب إنسحة العالم من أوله إلى آتخره في اللوح المحفوظ » ثم أخرجه إلى الوجود على 
وفق تلك النسخة . والعالم الذي خرج إلى الوجود بصورته تتأدى منه صورة أخرى 
إلى الس والحيال» فان من ينظر إلى السماء » والأرض» ثم يغمض بصره » يرى 
صورة السماء والأرض في خياله » حتى كأنه ينظر اليها . ولو انعدمت السماء 
والارض» وبقي هو في نفسه لوجد صورة السماء والأرض في نفسهء كأنه يشاهدهما 
وبنظر اليهماء ثم يتأدى من خياله أثر إلى القلب » فتحصل فيه خقائق الاشياء اللي 
دخلت في الحس والحيال . والحاصل في القاب موافق للعالم الحاصل في الحيال » 
والحاصل في الحيال موافق للعالم الموجود ني نفسه خارجاً من خيال الانسان وقلبه » 
والعالم الموجود موافق للنسخة الموجودة في اللوح المحفوظ . فكأن للعالم اربع درجات 
في الوجود : وجوده في اللوح المحفوظ . وهو سابق على وجوده الحسماني » ويتبعه 
وجوده الحقيقي ٠‏ ويتبع وجوده القيقي وجوده الحيالي » أعنى وجود صورته في 
الحيال » ويتبع وجوده اللحيالي وجوده العقلي » اعني وجود صورته في القلب (1) 2 . 


وهذا النص وحده كاف للدلالة على ان المعرفة تحصل في النفس بطريقين : 
الأول طريق الحراس والاعتبار والمشاهدة وهو طريق التجربة الحارجية . والثاني 
طريق القلب وتطهيره ورفع الحجب عنه » وهو طريق التجربة الداخلية . وكلا 
الطريقين يؤدي إلى نتيجة واحدة » لأن صورة العام الحارجي محفوظة في التفس . 
فاما ان تنوجه النفس إلى الحارج فتتأدى اليها المعرفة بطريق الحواس ٠‏ وإما ان تتوجه 
إل ذامبا ( وتدرك صورة العالم المحفوظة قي القاب فتتفجر مزه المعرفة 2 والمعرفة 
الي تنفجر من القلب أصفى وأدوم ء لا بل هي كا بقول الغزالي أكثر وأغزر . 


الدين » بوصف العلم الحاصل في القلب بطريق الكشف والالهام ٠‏ فقال : « فاذا 
تولى الله أمر القلب فاضت عليه الرحمةءوأشرق النور في القلب؛ وانشرح الصدر ٠.‏ 
وانكشف له سر الملكوت »؛ وانقشع عن وجه القلب حجاب الغرة بلطف الرحمة » 


دان 


وتلألآت فيه حقائق الامور الالهية » فليس على العبد الا الاستعداد بالتصفية المجردة » 
واحضار الحمة مع الارادة الصادقة . والتعطش التام » والترصد بدوام الاننظار 
لمأ يفتحه الله من الرحمة » فالأنبياء والأولياء انكشف طم الأمر » وفاض على صدورهم 
النور » لا بالتعلم والدراسة والكتابة للكتب ٠‏ بل بالزهد في الدنيا » والتبرؤ من 
علائقها ٠‏ وتفريغ القلب من شواغلها والاقبال بكنه الهمة على الله تعالى (20 » . 


ومعبى ذلك كله ان العلم المببي على الالحام ائما يحصل في النفس يطريق الرهد » 
وتطهير القلب والتجائي عن دار الغرور . لآن المعرفة قسمان : معرفة حسية » 
ومعرفة صوفية . الأولى تحصل بطريق الاحساس والادراك » والثانية نمحصل بطريق 
التأمل الباطي . وللقلب ا يقول الغزالي بابان : باب مفتوح على عالم الملكرت » 
وهو اللوح المحفوظ وعالم الملائكة . وباب مفتوح على الحواس اللحمس المتمسكة 
بعالم الملك والشهادة . وبكفي لادراك عالم الملكوت ان يطهر الانسان نفسه من 
العلائق الحسية . وأن يتحرر من الشواغل الحسمانية » وان يفتح صدره للنور » 
ويتعر دض للنفحات الالحية . 


ومن أحسن الامثلة الدالة على كيفة حصول العلم في النفس عثال ذكره الغزالي 
في كتاب ميزان العمل؛ قال : « ان اهل الصين والروم نباهوا بحسن صناعة النقش 
والتصوير بين يدي بعض الملوك ٠‏ فاستقر رأي الملك على ان يسلم اليهم صفّة ء 
ينقش أهل الصين منها جانباً وأهل الروم جانباً » ويرخى بينهم حجاب بحيث لا 
يطلع كل فريق على صاحبه . فاذا فرغوا رفع الحجاب » ونظر إل الخانيين » وعرف 
رجحان من رجح من الفريقين » ففعل ذلك» فجمع أهل الزوم من الأصباغ الغريبة 
ما لا ينحصر ؛ ودخل أهل الصين وراء الحجاب من غير صبغ وهم يحاون جانبهم 
ويصقلونه » والناس يتعجبون من توانيهم في طلب الصبغ » فلما فرغ أهل الروم 
ادأعى أهل الصين انا أيضاً قد فرغنا » فقيل لهم كيف فرعم ولم يكن معكم صبغ » 
ولا اشتغلم بنقش ؟ فقالوا : ما عليكم » ارفعوا الحجاب » وعليئا تصحيح دعوانا » 
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فرفعوا الحجاب : فاذا جانبهم قد تلأ لأت فيه جميع الأصباغ الرومية الغريبة ٠‏ إذ 
كان قد صار كامرآة لكترة التصفية والحلاء . فازداد حسن جانبهم بمزيد الصقاء 
دظهر فيه ما سعى في تحصيله غيرهم (21 ٠‏ . فهذا المثال يدل على ان الحصول النقش 
طريقتين : أحدهما تعصيل عين النقش كطريق أهل الروم . والثاني الاستعداد لقبول 
التقش من خارج ٠‏ وكذلك حصول العلم للنفس . فهو إما أن يمحصل فيها بطريق 
النظر العقلي . واما ان حصل فيها بطريق الالهام . 


قال الغزالي : « إذا فرضنا مرآة قد سير الحيث صفاءها. ومنع انطباع صورنا 
فيها . فكمال المرآة أن تستعد لقبول الصور ٠‏ فتحيلها كنا هي عليهاء وعلى مكملها 
وظيفتان . احداهما الحلاء والصقل . وهى ازالة اللحبث الذي ينيغى ان لا يكون . 
1 والثائية ان محاذي بها تعو المطلوب حكاية مووته ٠‏ فكذلك نفس الآدمي مستعدة لآن 
تصير مرآة محاذي بها شطر الحق في كل شبيء . فتنطبع بها كأنها هو من ويجه : وان 
كانت غيره من وجه آخدر » كما في الصورة واهرآة (؟) ». لذلك كانت تصفية القلب 
بالعزلة . والحلوة . والزهد في الدنيا ٠‏ وسيلة لازالة الحبث عنها ٠‏ حى تصبح مرآة 
صقيلة تنطبع فيها الصور انطباعاً مباشراً بطريق الوحي والالام » ولذلك أيضاً كانت 
اولى وظائف اللمتعلم تقديم طهارة النفس ونجريدها من رذائل الاخلاق . فكما لا 
تصح الصلاة إلا بتطهير الموارح من الأحداث والأخياث » كذلك لا تصح عمارة 
القلب بالعلم الا" بعد طهارته من خبائث الاخلاق وأنجاس الاوصاف . 


؟ ‏ الزهد. 


قلنا ان العلم المبني على الألهام لا يحصل في النفس الا" بتطهير القلب وتصفيته 
بالعزلة والزهد » وهو العلم الحقيقي الذي يزيد صاحبه خشية » وخوفاً » وتوبة . 
وصبزراً » ورجاء . ولكن ما هو الزهد ؟ الزهد ني اللغة هو الاعراض عن الشيء : 
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وعند المتصوفين ترك ما شغلك عن الله » او ترك ححظوظ النفس من جميع ما في 
الدنيا » بحيث لا يفرح الزاهد بشيء منهاء ولا يحزن على فقدهء ولا يأخذ منها الا 
ما يعينه على طاعة ربه . وإذا علمنا ان بعض المتصوفين يعرف التصوف بقوله : 
إنه بذل المجهود في طلب المقصود . والانس بالمعيود » وترك الاشتغال بالممقود » 
ادر كنا ان الرهد من أهم اركان التصوف . وقد عرف الغزالي الزهد في كتاب الاحياء 
بقوله : انه انصراف الرغبة عن الشيء إلى ما هو خير منه . فككل” من باع الدنيا 
بالآخرة فهو زاهد بي الدنيا . وقوام هذا الزهد التقوى . وكف النفس عن الهموى 3 
وقطم علاقة القاب عن الدنيا بالتجائي عن دار الغرور والانابة إلى دار اللحلود (0) , 


وللزهد في نظر الغزالي ثلاث درجات : الأولي ان يزهد المرء في الدنيا وهو 
ها مشته . وقلبه اليها مائل . ونفسه إليها ملتفتة . ولكنه يجاهدها ويكفها . والثانية 
ان يرك الدنيا طوعاً لاستحقاره إياها بالاضافة إلى ما طمع فيه - كالذي رك در هما 
لأجل در همين : فانه لا يش عليه ذلك . وان كان محتاج إلى انتظار . والثالثة وهي 
العليا » ان يزهد طوعاً ويزهد في زهده » فلا يرى زهده . ولا يرى أنه نرك شيئاً 
لأن الدنيا في نظره لا شيء . ولكل درجة من هذه الدرجات الثلاث درجات فرعية . 
لأن الزهد بتفاوت في كل منها باختلاف قدر المشقة في الصبر . 

والزهد اما ان يكون في المطعم . واما ان يكون في الملبس . واما أن يكون في ' 
المسكن ؛ واما ان يكون بي الاثاث .: واما أن يكون ثي النساء . واما أن يكون 
قي الخاه والمالك . 

والغرض الاول من الزهد تحقيق الكمال الاخلاثي » فإن هذا الكمال انما محصل 
بالرياضة » والمجاهدة » وكف النفس عن الهوى . والغزالي يعتقد أن الانسان إذا 


سلك طريق الزهد استطاع أن يحسن اخخلاقه » لآن الأخلاق تقبل التغير . وكد 
ننكر امكان تغير الاخلاق» وحن نعرف بالمشاهدة أن نخلق الحيوان يتغير بالاستكئلاف 
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والتربية ؟ نعم ان نواة الدخلة لا تصير تفاحاً . ولكك تستطيع أن تتعهدها بالر دة 
حبى تقبل بعض الأحوال دون بعض . وكذلك الغضب والشهوة . فاننا لو اردنا 
قمعهما وقهر هما بالكلية . حى لا ببقى لما أثرء لم نقدر على ذلك أصلا : ولكننا 
لو أردنا سلاستهما وقودهما بالرياضة والمجاهدة قدر نا عليه . وقد أمرنا الله بذلك . 
وصار ذلك سيب جاتنا ووصولا اليه . فايس المقصود بالزهد تغيير الطباع 
بالكلية . وإما المقتصود به ردها الى الاعتدال . أو اصلاحها باكساءبا بعضيى 
الصفات الملاعة ٠‏ اننا لا نستطيع أن تقمع جميع شهوات النفس . ولكننا نستطيع 
بالرياضة أن نوجهها . وان نجتنب بعض تنائّها السيئة . وقوام هذه الرياضة ٠‏ 
الارادة . لأن الارادة تدفع الاعضضاء إلى القيام ببعض الأفعال المطابقة 
للفضائل المراد اكتساببا . ومبى تكررت هل الأفعال ورسخت آثارها في التفس 
انقلبت إلى ملكات . فمن اراد أن يصبح سيياً عرد نه بعض أفعال السخاء 
بارادته . حى يصبح ذلك طبيعة له . وكلما استمر على فعل الخير التلبعت صورته 
في نفسه . وسبيل ذلك كله المحافظة على الاعتدال . فان الاعتدال ني الأخلاق 
أساس صحة النفس . والميل عن الاعتدال سقم ومرض . ومثال النفس في 
علاجها بمحو اارذائل منها . كثال البدن ثي علاجه . عدو العلل منه : وكما ان 
بدن المريض شتاج إلى طبيب يعالحه . فكذلك نفس المريد محتاجة إلى مرشد أي 
إلى شيخ يوجهها . ولا بد للمريد من احتمال مرارة المجاهدة والصبر لمدواة قلبه ٠‏ 
إن مرض البدن ينهي بالموت : أما مرض القلب فيدوم بعد الموت أبد الأباد . 


وقد بين الغزالي أن لاتصوف مقامات تسمئى احوالا وهى التوبة » والصبر والشكرء 
والفوفاءولازجاء. والققر . والرعد+ والتوحيدء والتؤكل ٠»‏ والمحيةا,. .والشوق : 
والنية »والاخلاص, والصدق.والتفكر : ويضبطها كلها قاذرن عام . وهو القول أنبا 
مؤلفة من علم وعمل . فالعلم هو البدأ الذي يولد الخال » وثمرة الحال العمل . 
مثال ذلك ان العلم في مقام الشكر هو معرفة النعمة والمنعم : أما الخال فهو الفرح 
الحاصل بانعامه : واما العمل فهو القيام بما هو مقصود المنعم ومحبويه (21 . 
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ولسنا نريد الآن ان نتكلم على جميع هذه المقامات. ولكننا نريد أن نقول في مقام 
الزهد قولا واحداً )2 وهو انه مقام شريف مببي على علم وحال وعمل . وقد قلنا 
انه انصراف الرغبة عن الشيء إلى ما هو خير هنه . فحال المرء بالاضافة إلى الثنىء 
المعدول عنه يسمى زهدا » وبالاضافة إلى المعدول اليه يسمى رغبة وحباً . والفرق 
بين الزهد والتوبة : ان التوبة ترك المحظورات ٠‏ على حين ان الزهد ترك الممباحات . 
ولذلك كان الزهد الحقيقي ترك جميع حظوظ الدنيا : والعدول عنها إلى الآخرة . 


وللزهد بالاضافة إلى الشيء المرغوب فيه ثلاث درجات: الاولى ان يكونالرغوب 
فيه هو النجاة من النار :. وهذا زهد.اللخائفين : والثانية ان يزهد رغبة ني ثواب 
الله ونعيمه » أي في اللذات الموعودة في الحئة : وهذا زهد الراجين . والثالثة . 
وهي أعلاها : ان لا يكون له رغبة الا في اللهء وفي لقائهء فلا يلتفت قلبه إلى 
الآلام ليقصد الحلاص منها » ولا إلى اللذات ليقصد نيلها والظفر بها ٠‏ بل هو مستغرق 
الحم في الله تعاللى » وهذا زهد المحبين » وهم العارفؤن الذين لا يحبون الا الله . 


واذا ادعى أحدهم الزهد أمكنك أن تعرف حاله بثلاث علامات . الاولى ان 
لا يفرح بموجودء ولا يحزن على مفقودء والثانية أن يستوي عنده ذامّه ومادحه 
والثالئة أن يكون أنسه بالله تعالى » والغالب على قلبه حلاوة طاعة الله ومحبته . لآن 
كل من انس بالله اشتغل به ولم يشتغل بغيره . 


لقد زعم بعضهم ان الغزالي لم يمارس الزهد بمعناه الدقيق . والدليل على ذلك 
انه ظل يحب الاولاد والمال » ويحن إلى الوطن » ومحْئى الساطان خلال الخلوة 
وبعدها » وان خلوته وعزلته لم تغيرا بججدرى شعوره وتفكيره . لا في وسائله وغاياته : 
ولا في علمه ويقينه » ولا في شكه واطمئئانه »ء وان تركه التدريس وهربه من 
بغداد » واعتزاله بالشام » وخلوته بصخرة بيت المقدس» كل ذلك ليس سوى 
أعمال دنيوية ظاهرة » ونحن . مع اعثر افنا بأن الغزالي لم يبلغ في التصوف الروحي 
ما بلغه غيره من الدرجات»ء نجد ان اعترافاته في المنقَذ من الضلال تدل على صدق نيته 
وحقيقة زهده. وتصوفه كا بينا ليس كتصوف الغلاة الذين أسقطوا عن نفسهم 


ينانا 


كل تكليف» وإما هو تصوف مسلم متعيلك متعبد ٠‏ آمن بالله و بالنبوة وباليوم الأ رء وحصل 
انرق واتعور بر دراي عن الدنيا . عا ل سات ابي جعلت 


"ا ع حبة الله 


ان مبة الله غاية الزهد » فما بعد مقام المحبة ممّام الا وهو ثمرة هن ثمارها 2 
ولا قبلها مقام الا وهو مقدمة من مقدماتها ٠‏ وقد قيل من عرف ربه أحبه » ومنل 
عرف الدنيا زهد فيها . واذا أحب الانسان ربه شغل بذكره دون غيره . فكأن ذكر 
لله مفتاح السماو'ات . وكأن النفحات الالهية لا نهب على الانسان الا بالتعرض لا . 


وقد وصف الغزاللي هذه المحبة بي كتاب الاحياء )١(‏ وبين أسباببها وأقسامها » 
وقدم للبحث فيها عدة مقدمات: منها اله لا يتصور محبة الا بعد معرفة وادراك + 
ومنها ان المحبة تنقسم بحسب الواع المدركات. فلكل حاسة ادراك مخصهاء ولكل 
ادراك لذة مخصه . والطبع السليم يميل إلى ذلك الادراك سبب تلك اللذة . 


ودرى الغزالي ان ا لمحبوب الاول عند كل حي نفسه وذاته : ومعبى حبه لذاته 
ان في طبعه ميا إلى دوام وجوده . ونفرة” عن عدمه وهلاكه: : لآن المحبوب بالطيع 
هوالملام المحب ٠‏ فلذلك يحب الانسان البقاء ؛ ويكره الموت . وحب قال الوجودء 
كما حب دوا م الرجود . 


وكا يحب الانسان نفسه فكذلك يحب غيره لأجل نفسه » وسبب ذلك ان التفس 
مفطورة على حب من أحسن اليها ء الا" أن حب الانسان للمحسن قد يرجع إلى 
حبه لنفسه . لآن الاحسان سبب من الاسباب المؤدية إلى دوا م الوجود أو 0 
الوجود 9 000 


رو ال ين 
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وقد يحب الانسان الشيء لذاته » لا لحظ يناله منه وراء ذاته © بل تكون ذاته 
عين حظه » وهذا النوع .من الحب هو الحب الحقيقي . مثال ذلك حب اللحمال » فان 
كل جمال محبوب لذاته » لأنه يولد ني النفس لذة » واللذة عحبوبة لذاتها . قال 
الغزالي : « ولا تظن أن حب الصور ( اللحميلة ) لا يتصور الا لأجل قضاء الشهوة » 
فان قضاء الشهوة لذة أخمرى » قد حب الصور الحميلة لأجلها. وادراك نفس الحمال 
لذيذ أيضاً » فيجوز أن يكون محبوباً لذاته 9) » . 


والحمال إما أن يكون في الصور الظاهرة كتناسب اللحلقة » والشكل » وحسن 
اللون » وامتداد القامة » إلى غير ذلك مما يوصف به شخص الانسان » واما أن يكون 
في العلم » والعقل » والعفة » والشجاعة » والتقوى » والكرم » والمروءة » وسائر 
الاخلاق الفاضلة , فالحمال الاول حسي مدرك بالحواس االحمس » والثاني روحي 
مدرك بالبصيرة الباطنة . وكل هذه الحلال الحميلة محبوبة بالطبع . 

وكل شيء فجماله في أن يحضر كاله اللائن به والممكن له » فان كانت بجميع 
كالاته الممكنة حاضرة فهو في غاية الحمال » وان كان الحاضر بعضها فقط فله من 
الحسن والحمال بقدر ما حضر . 

ومن أسباب الحب أيضاً وجود مناسبة خفية بين المحب والمحبوب » إذ رب 
شخصين تتأكد المحبة بينهما » لا بسب جمال أو حظ » ولكن بمجرد تناسب 
الارواح . 

يتبين لكم مما تقدم ان اعلى درجات الحب حب الشيء لذاته » وان المحبوب لذاته 
هو الشيء المتصف بالحمال والكمال . فان ثبت لدينا ان الله جميل كان لا محالة 
محبوبا لذاته . ان الله جميل » ويحب اللحمال . وهل ني الوجود ما هو أجل واعلى 
واشرف؛ وا كل» من خالق الأشياء كذهاء لابل هل يتصور ان يكون هنالك جمال 
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والدليل على ذلك ان كل محبوب يشتاق اليه في غيبته لا محالة : فاذا كان .حاضرا - 
فلا يشتاق اليه » لأن الشوق طلب وتشوف إلى أمرء والموجود لا يطلب . ولكن إذا 
كان الشيء حاضراً وكان مدركاً من وجه » وغير مدرك من وجه ؛ أمكن تصور 
الشوق إلى ما هو غير مدرك مئه » كالعاشق الذي يرى وجه محبوبه ولا يرى سائر 
محاسنه » فيشتاق اليها وآن لم يرها . وهذان النوعان من الشوق متصوران في حق الله 
تعالى » بل هما لازمان بالضرورة لكل عارف . قال الغزاليي : ٠‏ ان ما اتضح 
للعارفين من الأمور الالحية » وان كان في غاية 'الوضوحء فكأنه وراء سر رقرى» 
فلا يكون متضحاً غاية الاتضاح بل يكون مشوباً بشوائب التخيلات (1) » . فهذا أحد 
نوعي الشوق وهو استكمال الوضوح» والنوع الثاني من الشوق ائما يكون في الآخرةء 
فان العبد لا يتكشف له من الامور الالهية الا جانب ضكيل » اما الامور البى لا 
نتكشف له فهي لا نماية لها : والعارف يعلم وجودها »ويعلم ان ما غاب عن علمه 
من المعلومات أكثر مما حفر » فلا يزال متشوقاً إلى أن يحصل له معرفة بها . ولكن 
الشوق في هذه الدلة لا ينتهى » لن الأمور الالحية غير متناهية . ومعنى ذلك ان 
الشوق إلى الله لا يسكن في الدنيا لعدم لقاء الله فيهاءولا يسكن ني الآ“خرة: لأن صفات 
الله و كالاته وافعاله لا حد ولا نباية لها . ولا يزال العارف عالاً بأنه سيبقى من 
الحمال والكمال ما لا يتضح لهء فلا يسكن شوقه أبداً . فلا يبعد اذن ان تكون الطاف 
الكشف متوالية إلى غير نهاية » ولا يزال النعيم والحب واللذة في زيادة مستمرة . 


أما حب الله لعبده فقد ورد في القرآن شواهد كثيرة عليه » الا" ان حب الله للعبد 
ليس كحب العبد لله واذا اطلقت لفظ الحب على اللهءلم تطلقهعليه بالمعبى الذي تطلقه 
على الانشان : لأن المحبة هي ميل النفس إلى الملاثم والموافق » وهذا لا بتصور 
الا في نفس ناقصة . ومحال أن يكون الله كذلك . فان كل جمال وكال وبباء 
وجلال ممكن . فهو واجب الحصول له ابدأ وازلا” . ولا يتصور تجداده ولا زواله . 
فلا يكون له إلى غيره نظر من حيث انه غيره . بل نظره إلى ذاته وأفعاله فقط - 
ولدلك قال بعضهم ان الله لا يحب الا" نفسه. وما ورد من الالفاظ في حب الله لعباده 
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والدليل على ذلك ان كل محبوب يشتاق اليه في غيبته لا محالة : فاذا كان .حاضرا - 
فلا يشتاق اليه » لأن الشوق طلب وتشوف إلى أمرء والموجود لا يطلب . ولكن إذا 
كان الشيء حاضراً وكان مدركاً من وجه » وغير مدرك من وجه ؛ أمكن تصور 
الشوق إلى ما هو غير مدرك مئه » كالعاشق الذي يرى وجه محبوبه ولا يرى سائر 
محاسنه » فيشتاق اليها وآن لم يرها . وهذان النوعان من الشوق متصوران في حق الله 
تعالى » بل هما لازمان بالضرورة لكل عارف . قال الغزاليي : ٠‏ ان ما اتضح 
للعارفين من الأمور الالحية » وان كان في غاية 'الوضوحء فكأنه وراء سر رقرى» 
فلا يكون متضحاً غاية الاتضاح بل يكون مشوباً بشوائب التخيلات (1) » . فهذا أحد 
نوعي الشوق وهو استكمال الوضوح» والنوع الثاني من الشوق ائما يكون في الآخرةء 
فان العبد لا يتكشف له من الامور الالهية الا جانب ضكيل » اما الامور البى لا 
نتكشف له فهي لا نماية لها : والعارف يعلم وجودها »ويعلم ان ما غاب عن علمه 
من المعلومات أكثر مما حفر » فلا يزال متشوقاً إلى أن يحصل له معرفة بها . ولكن 
الشوق في هذه الدلة لا ينتهى » لن الأمور الالحية غير متناهية . ومعنى ذلك ان 
الشوق إلى الله لا يسكن في الدنيا لعدم لقاء الله فيهاءولا يسكن ني الآ“خرة: لأن صفات 
الله و كالاته وافعاله لا حد ولا نباية لها . ولا يزال العارف عالاً بأنه سيبقى من 
الحمال والكمال ما لا يتضح لهء فلا يسكن شوقه أبداً . فلا يبعد اذن ان تكون الطاف 
الكشف متوالية إلى غير نهاية » ولا يزال النعيم والحب واللذة في زيادة مستمرة . 


أما حب الله لعبده فقد ورد في القرآن شواهد كثيرة عليه » الا" ان حب الله للعبد 
ليس كحب العبد لله واذا اطلقت لفظ الحب على اللهءلم تطلقهعليه بالمعبى الذي تطلقه 
على الانشان : لأن المحبة هي ميل النفس إلى الملاثم والموافق » وهذا لا بتصور 
الا في نفس ناقصة . ومحال أن يكون الله كذلك . فان كل جمال وكال وبباء 
وجلال ممكن . فهو واجب الحصول له ابدأ وازلا” . ولا يتصور تجداده ولا زواله . 
فلا يكون له إلى غيره نظر من حيث انه غيره . بل نظره إلى ذاته وأفعاله فقط - 
ولدلك قال بعضهم ان الله لا يحب الا" نفسه. وما ورد من الالفاظ في حب الله لعباده 
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فهو ني حاجة إلى التأويل » ويرجع معناه إلى كشف الحجاب عن العبد حبى يرى 
الله بقلبه » وهو حب ازلي مضاف إلى الارادة الأزلية ابي اقتضت كشف الحجاب 
عن قلب العبد حبى يشاهد ربه . 


وإذاتحقق حبالعارف لر بهورآه بقل هأورثهحالةتسمّى بالوجد ؛ وهو رفع ا لجاب و حضور 
الفهم : ومحادثة السر » وايناس المفقود ؛ لا بل هو فناء العارف عن ذاته في المحبوب 
الالمي . ومعبى هذا الفناء تلاشي الاجسام والاعراض . وزواها بحيث لا يبقى في 
القلب التفات إلى غير الله » حبى لقد عبر الغزالي عن هذه الحالة بقوله الها البقاء 
مع الله بالله (1) . ان العبودية الكاملة لله تسمو على الحوف من العقاب » أو رجاء 
الثواب » وتتجاوزها إلى مقام تحب النفس فيه خالقها حبآ خالصاً تشعر معه بفناتها 
فيه » والانسان الصالح الذي لم يبلغ درجة الكمال مطالب بالصبر والشكر : أما 
الكامل فهو في مقام فوق الصبر والشكرء وهو يحب الله لذاته» ويشكره على الطافه 
بنفس مطمثنة راضية مرا ضية . 


ومن بلغ هذه الدرجة من الفناء في الله » فليس له الا أن يقول : من ذاق عرف . 
لأن العارف يعثريه في حال الوجد والكشف فرح غير متكلف يطير به » وهنا 
ما لا يدرك الا بالذوق والحال وتبدل الصفات » قال الغزالي : إذا حصات المشاهدة 
الصوفية : انمحقت الهموم والشهوات كلها : وصار القلب مستغرقاً في التعيم 
فلو القي في النار لم يحس بها » ولو عرض عليه نعيم الحنة لم يلتفت اليه لكمال نعيمه ؛ 
وبلوغه الغاية الي ليس فوقها غاية » ') وقال : « وعلى الحملة ينتهي الامر إلى 
قرب يكاد يتخيل منه طائفة الحلول : وطائفة الاتحادء وطائفة الوصول:وكل :ذلك 
خطأ » بل الذي لابسته هذه الحالة » لا ينبغي ان يزيد على ان يقول : 

وكان ما كان مما لست أذكره ‏ فظن خيراً ولا تسأل عن الحبر (2) 

. روضة الطالبين ؛ الباب السايع‎ - ١ 

؟ - احياء علوم الدين » ابحزء 4 » كتاب المحبة والشوق . 

؟ المنقذ من الضلال؛ ص: ٠١4 ٠١9‏ . 


عضن 


؛ - المنقذ من الضلال 


كتاب المنقذ من الضلال من اروع الكتب الي نصور حياة نفس قلقة » وعقل 
حائر باحث عن الحقيقة . فقد وصف الغزالي تي هذا الكتاب الذي ألفه في أواخر 
أيامه ما احاط به من الشك ؛ وما كابده من المشقة في استخلاص الحى من اضطراب 
الفرق » وما ارتضاه لنفسه من طريقة التصوف » وما صرفه عن نشر العلم ببغداد » 
ثم ما حمله على ترك عزلته لمعاودة نشر العلم في نيسابور » كل ذلك باسلوب جميل 
تغلب فيه اللهجة الحطاببة على الكلام البرهاني . وليس كتاب المنقذ من الضلإل كتاباً 
فاسفيا جافاً ككتاب التهافت » وانما هو حكاية حال الغزاللي نفسه » كيف انحلت 
عنه رابطة التقليد » وكيف استولى عليه الشك » وكيف استشفى في النهاية بأدوية 
التصوف . وسنقصر كلامنا في تحليل هذا الكتاب على الالمام بثلاث مسائل » وهي : 
)١(‏ الشك (؟) انتقاد الفرق (*) النبوة والاصلاح الدبي . 


كشلا--١‎ 


أول ما يسترعى انتباهنا في حياة الغزالي تعطشه إلى ادراك الحقيقة » فهو يشبه 
اضطراب الفرق» واختلاف المذاهب في زمانه ببحر عميق غرق فيه الاكترون » 
وإذا كان قد عزم على اقتحام بلحة هذا البحر العميق 57 ظلماته»فمرد ذلك إلى 
ميل طبيعي في نفسه . قال : « ولم أزل في عنفوان شبالي » وريعان عمري » منذ 
راهقت البلوغ ء قبل بلوغ العشرين إلى الآن » وقد أناف العمر على الحمسين » أقتحم 
لحة هذا البحر العميق » واخوض غمرته خوض الحسور » لا خوض الحبان الحذور ٠.‏ 
وأتوغل في كل فظلمة:وأنهجم على كل مشكلة؛وأتقحم كل ورطة » واتفحص ع 
عقيدة كل فرقة » واستكشف أسرار مذهب كل طائفة » لأمير بين محق ومبطل » 
ومتسئن ومبتدع » لا أغادر باطني الا" واحب أن اطلع على باطنيته » ولا ظاهرياً 
الا واريد ان اعلم حاصل ظاهريته » ولا فلسفيا إلا وأقصد الوقوف على كنه 


يلض 


افلسقته » ولا متكلما الا وأجتهد بي الاطلاع على غاية كلامه ومجادلته » ولا صوفي] 
الا واحرص على العثور على سر صوفيته » ولا متعبداً الا واترصد ما يرجع اليه 
حاص|, عبادته » ولا زنديقاً معطلا الا" والتمسس وراءه للتنبه لأسباب جرأته في 
تعطيله وزندقته . وقد كان التعطش إلى درك حقائق الأمور دأني وديدنٍ » من أول 
أمري وريعان عمري ٠»‏ غريزة وفطرة من الله وضعتا في جبلي ٠»‏ لا باختياري 
وحيلتي » حتى انحلت عني رابطة التقليد وانكسرت على العقائد الموروثة »210 . 


وكان السيب في اتحلال رابطة التقليد عنه انه رأى « صبيان النصارى لا يكون هم 
نشوء الا على التنصر » وصببان اليهرد لا نشوء لهم الا على التهود » وصبيان المسلمين 
لا نشوء هم الإ على الاسلام (9) » . فتحرك باطنه إلى طلب حقيقة الفطرةٍ الأصلية 
فقال في نفسه: وانما مطلوني العلم بحقائق الأمور » فلا بد" من طلب -حقيقة العلم ما 
هي . فظهر لي ان العلم اليقيني هو الذي ينكشف فيه المعلوم انكشافاً لا يبقى معه 
ريب »ء ولا يقارنه امكان الغلط و"'رهم » ولا بنسع القلب لتقدير ذلك » بل الامان 
من الخطأ ينبغي أن يكون تارناً للإّبن مقارئة لو #دى باظهار بطلانه مثلا” من يقلب 
الحجر ذهبا » والعصا ثعبا م يورث ذلك شكاً وإنكاراً » فاني إذا علمت ان العشرة 
أكثر من الثلاثة ثة » فلو قال لي قائل لا بل الثلاثة أكبر ٠‏ بدليل أني أقلب هذه العصا 
ثعباناً » وقلبها » وشاهدت ذلك منه » لم أشك بسببه ني معرفي » ولم يحصل لي 
منه الا التعجب من كيفية قدرته عليه » فأما الشلك فيما علمته فلا 9) , . ويستنتج 
الغزالي من هذا ابحدل ان كل علم لا يتيقنه هذا التوع من اليقين فهو علم لا ثقة به 
ولا أمان معه » وكل علم لا امان معه فليس بعلم يقبي (4) فمقياء ن اليمين اذن هو 
الأمان » ومعى الامان الثقة » ومعيار الثقة انكشاف المعلوم انكشافاً لا يبقى معه 


١‏ -المنقذ من الضلال #6صس: "ا" 
؟ -المصدر نفسهء ص: "5 . 
*_المصدر نفسه» ص: 15. 
المصدر نفسه ص: 4". 


لكان 


نظر الغزالي في علومه فوجدها خالية من علم موصوف بهذه الصفة » لأن العلم 
اما ان يكون بالمحسوسات واما أن يكون بالعقليات . فالعلم بالمحسوسات لا أمان 
فيه » لأنك تنظر إلى الكوكب فتراه صغيراً في مقدار دينار » ثم الأدلة الهادسية 
تدل على أنه أكبر من الأرض في المقدار (1) . وكذلك العلم بالضروريات فانه 
لا يسلم من تطرق الشك اليه؛لآننا نستطيع ان نتتصور وراء حاكم العقل حاكاً آخرءاذا 
تلّى كذب العقل في حكمه؛ فكيف نثق بالعقليات» ويم نأمن أن يكون كل ما تعتقده 
عةّولنا من جنس ما اطلعتنا عليه حو اسنا؛ فالعمّ ل يكذب الاحساس» والاحساس يكذب 
العقل » كأنهنالك مأساة تنتصر فيها العقلياتعلىالمحسوسات تارة. والمحسوشات على 
العقليات أخخر ى » قال الغزالي : « فقالت المحسوسات بم تأمن أن تكون ثقتك 
بالعقليات كثقتك بالمحسوسات » وقد كنت وائقا 5 فجاء حاكم العقل 
فكُذني » ولولا حاكم العقل لكنت تستمر على تصديقي . فلعل وراء ادراك 
العقل حا كا آخخر؛ إذا جل ىكذب العقل. في حكمهءكا تجلى حاكم العمل فكذ باحس 
في حكمه(؟) * وهذا الحاكم الآخخر الذي يشير اليه الغزالي برجم إلى الخالة الو فى تطرأ 
على النفس بي النوم . والدليل على ذلك اننا نعتقد ف النوم اموراً » ونتخيل احوالا 
لا نشك فيها » لستفظ قعل أنة1 يكن ا 
فبم نأمن أن يكون جميع ما نعتقده في يقظتنا بحسنا وعقلنا حقاً » ألا يمكن أن تطرأ 
علينا حالة تكون نسبتها إلى يقظتنا كنسبة يقظتنا إلى نومنا » وتكون يقظتنا نوماً 
بالاضافة اليها (؟). « ولعل تلك الخحالة ما يدعيه الصوفية أنها حالتهم ء أو لعل تلك 
الحالة هي الموت ٠»‏ أو لعل الحياة الدنيا نوم بالاضافة إلى الاخرة » فاذا مات الانسان 
ظهرت له الأشياء على حلاف ما يشاهده الآن» ويقال له عند ذلك : فكشفنا عنك 
غطاءك فبصرك اليوم حديد (4) » . 

فلما خطرت للغزالي هذه اللحواظر حاول أن يحد لشكه علاجاً فلم يتيسر له ذلك » 
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المصدر نقسهء ص : /!5 . 


بقع 


فأعضل هذا الداء ودام قريباً من شهرين » وهو فيهما على مذهب السفسطة . حى 
شماه الله من ذلك المرض بنور قذفه لي صدره » قال: و وعادت النفس إلى |اصحة 
والاعتدال ورجعت الضروريات العقلية مقبولة موثوقاً بها على أمن ويقين » ولم يكن 
نلك بنظم دليل » وترتيب كلام » بل بنور قذفه الله في الصدر . وذلك الثور هو 
منتاح أكثر المعارف . فم.ن ظن ان الكشف بو 1 اكير دة» فقد ضيق 
رحمة الله الواسعة . . . فمن ذلك النور ينبغي أن يطلب الكشف » وذلك النور 
يبس من اللحود الال مي كن الاح رحب لتر مه له كاقل ملد تلق * 

ان لربكم في أيام دهركم نفحات الا فتعر ضوا لها )١(‏ » . فما هو هذا النور الذي 
قذفه الله في الصدر ؟ اننا لا نيحد لهذا النور سوى تفسير واحد » وهو قولنا أنه كشف 
باطني أو حدس داخلي » يطلع النفس مباشرة على البديهيات والحقائق الاولى . لان 
الأوليات لا تدرك بالنظر والاستدلال بل تدرك بالحدس » وهي حاضرة في الذهن » 
والحاضر كا يقول الغزالي إذا طلب فقد واختفى » ومن طلب ما لا يطلب فلا يتهم 
بالتقصير في طلب ما يطلب (1) . 


لا شك ان في هذا التحليل كثيراً من التكلّف لان المحسوسات والعقليات لا 
تمثل على مسرح النفس تلك الادوار الي وصفها الغزالي . دع انه من الصعب نحديد 
مدة هذا الشك » وثعيين حدوده » وحصر عناصره في خخطاب العقليات للمحسوسات 
على هذا النحو الذي تصوره الغزالي في جدله» ومهما يكن من امر فان هذا ادل يدل 
على اسلوب الغزالي الكلامي » وطريقته الفكرية . لذلك تجده يحاول الاقناع بالمعقول 
تارة وبالسموع أخرى 3 فلا يؤثر في عمل القارىء فحسب 3 بل يستعين على ذلك 
بشعوره وقابه . 

ان مسألة الكشف الباطني من أهم المسائل الي وردت في المنقذ من الضلال » وكل 
من قرأ كتابي التأملات ومقالة الطريقة لديكارت » ورأى كيف انتقل هذا الفيلسرف 
من الشك إلى اليقين بالحدس العقلي ومعرفة الذات » وكيف جعل معيار اليقين مينياً 
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على بداهة المعاني لم يخف عليه ما بين إمام الفلسفة الحديثة والغزالي من تشابه » 
كلاهما يصرح بأنه لا يقبل شيئاً على أنه حق إلاإذا انكشف له انكشافاً بديبيا واضحاً » 
والفرق بين الغزالي وديكارت ني الدروج من الشك » ان الاول جعل النور منيجساً 
من الحود الالمي » على حون أن الثاني جعله قائماً على (الكرجيتو) )١(‏ وهو الأمر الذي 
لم تستطع رحاب الشك أن تمتد اليه . وسواء أكان رجوع النفس إلى اليقين بمعونة 
خارجية ٠‏ أم بنقد داخلي ذاتي » فان امراً واحدا لا ريب فيه » وهو أن مفتاح 
المعرفة في كلا الحالين هو اللحدس . 


نعم ان حاكم العمل قد يكذب حاكم الحس ؛ وقد يكون وراء حاكم العمل 
حاكم آخخر يكذب حاكم العقل » ولكن من الذي يضمن لنا عدم وجود حاكم 
آخر فوق هذا الحاكم »ء وهكذا ينسلسل الأمر إلى ما لا نباية له » فلا بد 
اذن في اأر جوع إلى اليقين من الاعتماد على حقيقة اولية »؛ وهي الاعان بالله عند 
الغزالي ‏ واثبات الذات المدركة عند ديكارت . 

على ان فكرة الكشف الباطني لم تكن عند الغزالي سوى وسيلة تعرض العقل من 
عجزه عن حل جميع المعضلات » لان العقل كا بينا ليس مصدر جميع الحقائق » 
وإذا استغنى عن الشرع لم يتوصل إلى إذراك الحق بنفسه . 

وقصارى القول ان الكشف الباطي مفتاح العلوم ومصدر الحقائق الدينية » 
فلولاه لما ترفع الغزالي عن طريقة التقليد » ولااستطاع أن يخرج من الشك » ويعود 
إل اليقين . 

وهو يجعل الحق ا » فالعاقل "كا يقول ينظر في الشبيءعفاذا 
وجده حقاً قبله سواء كان قائله مبطلا" أو مما . وليس يجوز أن يبجر كل حت سبق 
اليه خاطر مبطل» لأنه إذا جاز ذلك ازمنا هجر كثير من الحق» ولزمنا ان هجر 
جملة من آيات القرآن» واخبار الرسول» وحكايات السلف» وكلمات الصوفية لأن 
(1) الكرجيتو (ماتع20) 

هو قول (ديكارت) : انا أفكر » 

اذن انا موجود » وهو الثشي الوحيد الذي يبقى عنده في معزل من الشلك . 


م 


صاحب كتاب اخوان الصفا اوردها في كتابه . فعلى العاقل أن يعرف الرجال بالحق » 
لا الحق بال رجال . 

والغزالي لا يشترط في الحق أن يكون معقولا بنفسه فحسب ٠‏ بل يشترط فيه 
ايضاً أن يكون موافقاً للكتاب والسنة . ولذلك كان حدسه الباطي مقيداً بالعقيدة 
الدينية» ولذلك أيضاً انقسمت المعرفة عنده إلى قسمين: معرفة حسية » ومعرفة 
صرفية + فالغل والتدرية أساس المدراقة" الكسية > آنا المذرفة الضوفة ##اساسيها 
الكشف الباطي . 


" - انتقاد الفرق 

اخصرت الفرق عند الغزالي في اربع : فرقة المتكلمين » وفرقة الباطنية » وفرقة 
الفلاسفة » وفرقة الصوفية . 

5 أما فرقة المتكلمين فقد بينا رأيه فيها عند كلامنا على مشكلات علم 
الكلام: وخلاصة. هذا الرأي أنه وجد علم الكلام غير واف بمقصوده ؛ لأن علداء 
الكلام يستندون في الرد على أهل البدع إلى مقدمات يتسلموءها من خصومهم » وهذا 
قليل النفع في حق من لا يسلم سوى الضروريات شيئاً أصلا” . 

ب - واما فرقة القلاسفة فتنقسم في نظر الغزالي إلى ثلاثة أقسام » وهم الدهريون» 

أما الدهريون» فهم طائقة من الاقدمين ححدوا الصانع المدبر ع العالم 2 القادر 4 
وزعموا ان العالم لم يزل موجوداً كذلك بنفسه بلا صائع » ول يزل الحيوان من النطفة 
والنطفة من افيوان ٠‏ كذلك كان وكذلك يكون وهؤلاء هم الرنادقة . 

وأما الالبيترون : فهم قوم اكثروا البحث في عالم الطبيعة » فرأوا فيه من عجائب 
صنع الله وبدائع .حكمته ما اضطروا معه إلى الاعتّراف بفاطر حكيم مطلع على 
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غايات الأمور ومقاصدها » الا أنهم » لكثرة بحثهم في الطببعة واعتدال المزاج 
وتأثيره » ظنّوا ان القوة العاقلة لان امح رن اد 
فذهررا إلى أن النفس موت بموت البدن. وهكذا جحدوا الآخرةء والكروا اللنة 
والنار » والقيامة » والحساب » فلم يبق عندهم للطاعة ثوابءولا للمعصية عقاب © 
وهؤلاء أيضا زنادقة . 


وأنا الإفيون » فامهم يجملتهم ردوا على الدهربين » والطبيعيين » ثم رد آرسطو 
على افلاطون وسقراط ومن كان قبله » ال انه استبقى من رذائل كفر هم اشياء 
لم يوفق للتزوع عنها » فوجب تكفير هم وتكفير شيعتهم من المتفاسفة الاسلاميين 
كالناراني وابن سينا وأترامهم » ولكن هذا التكفير لا يشمل كل ما نقل عن آرسطو : 
فإن ما نقله هذان الرجلان ينحصر في ثلاثة أقسام : قم بحب التكفير به: وقسم وب 
التبديع به » وقسم لا يحب انكاره أصبلا . 


فالرياضيات مثلا لا يمكن انكارها » ول> كن قد يترلد منها آفة إذا ظن الماملم أن 
جتميع علوم الملاسفة هي قُُ الوضوح ووثاقة البر عان كالرياضيات 2( د ان 
كلام الفلاسفة ني الرياضيات برهاني: وي الاغيات تسبي . 

أما المنطاق فلا علاقة له بالدين حى ببحد وينكر : الا ان أصحاب المادلن عندها 
التهوا إلى اللقاصد الدينية لم يتمكنوا من الوفاء بشروط البرهان » بل تساهلوا فيه 
غاية التسادل ‏ وربما ينظار ي المنطق ايضاً 26 يستححجل له ويراة وأضحاً : يقال ان م 
ينقل عن أصحابه من الكفريات مؤيد مال تلك البراعين 2 فيستسجل بالكفر فبل 
الانتهاء إلى العلوم الاطية . 

واما العام الطبيعي فليس من شرط الدين انكاره الا في مسائل سمينة ذكرها الفزالي 
في كتاب تبافت الفلاسفة » وأصل جملتها ان تعلم ان التطلبيعة مسسخرة لله تعالىءلا 
تعمل بنفسهاء بل مي مستعملة من جهة فاطرها 1 1 3 رو دّمتفق مع 5 النزالي 
في أنكار السببية الطبيعية , 

واما الإلحيات » ففيها أكثر أغاليط الفلاسفة » لأنهم لم يقدروا فيها على الوفاء 
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بشروط البرهان التي بينوها في المنطق ٠»‏ ولذلك كثر الاختلاف بينهم » ويرىئ 
الغزالي أن ما غلطوا فيه يرجع إلى عشرين أصلا”» الا انه لم يكفرهم الا في ثلاثة 
منها » وهي ء قولهم : ان الاجساد لا تحشر » وقوهم ان الله يعلم الكليات دون 
الحزئيات.» وقولهم ان العالم. قديم ازلي » واما ما وراء ذلك من نفيهم الصقات 
وقولحم انه عالم بالذات لا بعلم زائد على الذات ؛ وما يجري مجراه » فمذهبهم فيها 
قريب من مذهب المعتزلة . 


واما السياسيات فجميع كلامهم فيها يرجع إلى الحكم المصلحية المتعلقة بالأمور 
الدنيوية ؛ وهي في نظر الغزالي مأخوذة من كتب الله المنزلة على الانبياءءومن الحكم 
المأثورة عن شلث الأولياء . 


وأما الحلقية فجميع كلامهم فيها يرجم إلى حصر صفات النفس واخلاقها » 
وذكر أجناسها وانواعها » وكيفية معالحتها ومجاهدتما . ويرى الغزالي ان الفلاسفة 
أخذوها من كلام الصوفية ومزجوها بكلامهم توسلا بالتجمل بها إلى ترويج 
باطلهم. فتولد من مزج كلامهم بكلام الصوفية آفتان: آفة في حق القابل وآفة في 
حق الراد . أما آفة القبول فترجع إلى أن الناظر في كتبهم إذا رأى ما مزجوه بكلامهم 
من الحكم النبوية والكلمات الصوفية فربما استحسنها وقبلها وحسن اعتقاده فيها . 
فيتسارع إلى قبول باطلهم الممزوج بها لحسن ظن حصل فيما رآه واستحسنه » 
وذلك نوع من الاستدراج إلى الباطل » وأما آفة الرد فترجع إلى ان الناظر في كتبهم 
إذا رأى ما فيها من الباطل الممزوج بالحق تسارع إلى رّدها كلها وهذا غير صواب . 


ج - واما أصحاب التعليم فقد قرر الغزالي شبهتهم » واظهر فسادها في عدة 
كتب » منها كتاب المستظهري » وكتاب حجة الحق » وكتاب مفصل اللحلاف : 
وكتاب الدرج المرقو م بالحداول ٠:‏ وكتاب القسطاس المستقيم ؛ حبى لامه بعضهم 
على تقرير حجتهم واسهامه في نشرها » فأجاب عن ذلك بقوله ان هذا الكلام حق 
ولكن في شبهة لم تنتشر ؛ أما اذا انتشرت فالحواب عنها واجب » ولح يعمد الغزالي 
إلى تقرير حجه التعليمية الا" لأن أصحاب التعليم يتهمون كل من برد عليهم بالخهل. 
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فأراد الغزالى أن يثبت هم انه يستطيع أن يقرر شبهتهم إلى أقصى حدود الامكان » وأن 
يظهر فسادها بغاية البرهان . وهنا ما فعله أيضاً في الرد على الفلاسفة . وليس في 
كتاب المنقذ مز الضلال شرح كامل لمذهب التعليم : ولكن فيه فصلا يذكر فيه 
بعفى مسائل هذا المذهب » كدعواهم الحاجة إلى التعليم والمعلم 5 واعتراضهم 
على الحكم بالنص او بالاجتهاد . 


وبرى الغزالي أن بدعة التعليم لم تصل إلى هذه الدرجة من الإنتشار الا من سوء 
نصرة الصديق الحاهل. فقد ادت شدة التعصب إلى مجاحدة التعليمية في كل مقدمات 
كلامهم » فجاحدوهم تي الحاجه إل ::عنيم والمعلم » وي دعراهم انه لا يصلح كل 
معلم » بل لا بد" من معلم معصوم . وليس في الامكان انكار ذلك ؛: اذ الليلااف 
ليس في الحاجة إلى التعليم والمعلم» ولا ني ان يكون المعلم معصومآء وانما هو في 
معرفة المعلم نفسه هل هو ميت أو حي . فالتعليمية تقول ان معلمهم علّم الدعاة 
ويثهم في البلاد » وهو ينتظر مراجعتهم ان اختلفوا وأشكل عليهم أمر » والغزالي 
يقول ان معلمه محمد ( صلعم ) وانه علّمٍ الدعاة وبثهم في البلاد » ولكنه أكمل 
هم التعليم » وبعد كال التعليم لا يضر موت المعلم كا لا تضر غيبته 10© . 


اما مسألة الحكم بالنص أو بالاجتهاد فقد أجاب عنها الغزالي بقوله : ١‏ اننا نحكم 
بالنص عند وجوده وبالاجتهاد عند عدمه» » وإذا كانت النصوص التناهية لا 
تستوعب الوقائع غير المتناهية » كان لا بد" من الاجتهاد في ارجاع الوقائع الحزئية 
إلى النصوص العامة . قال الغزالي: « فمن اشكلت عليه القبلة ليس له طريق الا" أن 
يصلى بالاجتهاد » اذ لو سافر إلى بلدة الامام معرفة القبلة لفات وقت الصلاة (5) » » 
وهذا آيضآ شأن المستفتي في كل واقعة » لأه إذا رجع إلى بلدة الامام » تبدلت 
الوقائع » وفات الانتفاع بالفتوى ع فعلى العاقل اذن ان يجتهد ويبدذل وسعه فيما 
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وراء قواعد العقائد من التفصيل ٠»‏ أما قواعد العقائد نفسها فيشتمل, عليها الكتاب 
والسنة » ولا بحاجة فيها إلى الاجتهاد . وما صئف الغزالي كتاب القسطاس المستقيم 
إل ليضع_ميزاناً يعرف به الحق في الكلاميات» ويرفع به الحلاف والتنازع » وهذا 
الميزان لآ يمختلف عن ميزان المنطق الآرسطي الا قليلا” » فاذا قيل ان موازين القسطاس 
المستقيم لا تزيل الخلاف ٠‏ بل تضم إلى الشبهة القديمة شبهة جديدة ٠‏ قال الغزالي 
ان المتحير إذا قال انه متحير » ولم يعين المسألة الى هوفيها متحير » يقال له:أنت ريض 
يقول انا مريض ولا يذكرعين مرضه»ء ويطلب علاجهءفيقال له : ليس في الوجود 
علاج للمرض المطلق» بل لمرض معين .)١(‏ وكذلك المتحير ينبغي له ان يعين ما هو 
متحير فيه » فاذا عين هذا الأمر أمكن الرجرع به إلى القسطاس المستقيم لازالة 
شبهته وحيرته بميزان الوق . وهذا الميزان يغي عن الامام المعصوم » ويشفي من 
الحيرة . أما التعليمية فليس معهم شيء من الشفاء المنجى من ظلمات الحيرة » 
قال : والعجب أنْهم ضيعوا عمرهم في طلب المعلم » وني التبجح بالظفر به » ولم 
يتعلموا منه شيئاً أصلا” » كالمتضمخ بالنجاسة يتعب في طلب الماء » حتى إذا وجده 
لم يستعمله » وبقي متضمخا بالحبائث . 


د واما الصوفية فهم في نظر الغزاللي خواص الحضرة » وأهل المشاهدة » 
والمكاشفة » وطريقتهم مؤلفة من علم وعمل . وحاصل علومهم قطع عقيات النفس » 
والتنزه عن أخلاقها المذمومة وصفانها الحبيثةحى يتوصل بها إلى تخليةالقلب عن غير 
الله ( تعالى ) و نحليته بذكر الله . و هذه الحالة يتحققها الانسان بالذوق إذا سلك سبيلهاء 
والصوفية أرباب أحوال لا أصحاب أقوال » من" جالسهم 'استفاد منهم الايمان » 
فهم القوم لا يشقى جليسهم ٠‏ « ولو -جمع عقل العقلاء وحكم الحكماء وعلم 
الؤاقفين على أسرار الشرع من العلماء ٠‏ ليغيروا شيئاً من سير هم وأخلاقهم ويبدلوه 
بها هو خير منه» لم يجدوا اليه سبيلا” (5) » . 
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ذلك هو موقف الغزالي إزاء فرق زمانه ء أما الميزان الذي اعتمد عليه في نقد 
هذه الفرق فهوميزان العقل المزيد بالشرع » فهو لم يتكلم على الفلسفة مثلا» الا ليبطل 
بعض أقسامها في ضوء العقيدة الدينية » وليس في كتاب المنقذ من الضلال بحث 
فلسفي مقصود لذاته » ولكن فيه الاماً روحيا واياناً دينيآ عميقآً » لأن الحقيقة 
عند الغزالي تابعة للعقيدة الدينية » والعقل ليس مستقلا” بالاحاطة يجميع المطالب . 
ومهما يكن من أمر فان آراء الفزالي في انتقاد الفرق "ندل على ان الميزان النهائي الذي 
وزن به الحق هو ميزان الايمان» ولولا ذلك لا قال ان وراء حاكم العتل حا قا آخر 
تنفتح فيه عين أخدرى يبصر بها الغيب وما سيكون في المستقبل وامورا أخرى العقل 
معزول عنها . واصوب الطرق عنده كا رأينا طريقة الص.وفية لأن جميع عتركاتهم 
وسكناتهم مقتبسة من نور مشكئاذ النبوة » وليس وراء نور النبود على وجه الاأوض 
نور يستضاء به . 


 *‏ النبوة والاصلاح الدببي 


في كتاب المنقذ من الضسلال فصل عنوانه و حقيقة النبوة واغمارار الاق اليها ) 
يشير فيه الغزالي إلى أن درجات الادراك متفاوتة . فجوهر الانسان في اصل الغنأرة 
خلق خالي ساذجا جاهلا” بما حيط به من الموجودات ء الا انه يطلع بعد دلك على 
العوالم بواسطة الادراك. وقد تنوعت الادراكانت بترم أجناس الموجوداءت ٠‏ فقوة 
الس تدرك عالم المحسوسات » وقوة الادييز تدرك أ.وراً زائذة على عالم المدسوسات . 
وقوة العقل تدرك الواجيات والائزات والمستحيلات وأمرراً أخرى لا توجد في 
الاطوار الي قبلها . ووراء طور العمل قوة أخرى تدرك الغيب وأموراً أخرى لا 
يدركها العقل . فللادراك اذن اربع مراتب ادناه' مدركات الحس واعلاها مدركات 
النيرة . 


والبرهان على وجود مدركات النبوة وجود معارف لا يتصور أن تنال بالعقل 
كحقائق علم الطب والنجوم » فان” من يبحث عنها يعلم بالضرورة أنما لا تددرك 
الا بالهام إلى . والبرهان على وجود النبوة أيفسا ان في الانسان “رذج منمدركاماء 


“ا 


وهو مدركاته في النوم : لآن انام قد يدرك ما سيكون من الغيب » ويرى ويسمع ‏ 
اب ا ا لاد ان ) ان في الانسان تموذجاً من خواص 
النبوة ٠‏ وهي تقرب مدركاها من العقل ع وما عدا ذلك من نخواص النبوة » فهو 
يدرك بالذوق من سلوك طريق الصرات . 


والنى إنما يعرف بأحواله . وذلك اما بالمشاهدة أو بالتواتر والتسامع » فكما 
ان الانسان إذا عرف الطب أمكنه ان يعرف الاطباء بمشاهدة أحوالهمء كذلك إذا 
فهم حقيقة النبوة أمكنه أن ستدل على شخص معن انه ني أم لا » وذلك عمشاهدة 
أحواله وتجربة ما قاله في ألف أو الفين أو آلاف من الأحوال حتى يحصل له اليقين 
القوي والابمان العلمى . فمن هذا الطريق يحب طلب اليقين بالنبوة لا من المعجزات 
زحدها ونان النجرات احدى الدلائل: فاذا لم تنضم اليها القرائن الكثيرة المحارجة 
عن الخمر 4 ربعا كانت سحراً أو تخييلاً . 


وجملة القول ان الانبياء أطباء امراض القلوب » والعبادات ادوية مختلفة النوع 
والمقدار : الا" ان بعض الذدين أعمى الحوى قلوبهم لم يدركوا حقيقة النبوة » فاستولى 
عل نفو سهم فتور الاعتقادء» ويرجع هذا الفتور إلى اربعة اسياب : الاول سيب من 
الخائضين في علم الفلسفة ٠»‏ والثاني من الحائضين فى طريق التصوف » فالثالث 

من المنتسبين إلى مدهب التعليم » والرابع من الموسومين بالعلم دن الناس» والغزالي 
يفند هذه الاسباب باساوب يشبه اساوب باسكال 5 رده على اطر اطقفة » وينحر 
باللائمة ع! لى الفلاسفة الذين يسرون ما لا يعلنرن + فيخالفون الشريعة بقلوبهم ويعظموما 
بالسنتهم » ويلوم المتصوفين الذين يزعمون امهم قد بلغوا مبلغ؟ ترقى عن الحاجة إلى 
العبادة . 


ولا رأى الغزالي ان 'اصناف الحلق قد ضعف [يمانهم » بتأثير الفلاسفة والصوفية 
والتعليمية » حى عم الداء» ومرض الاطباء » واشرف الحلق على الهلاكه» نحركت 
قُُ نفسه دواعي الخر وج من العزلة: والرجوع إل نشر العلم والانصراف إلى الاصلاح 
الديي ٠‏ كأنه رسول تعث لاحياء الدين » وقد وعد الله باحياء دينه على رأس كل 
مائة 


فالغزالي يقرر اذن ان النبوة مسلم يها نقلا ومقبولة عقلا” > ويكفي للتسليم بن 
من الناحية. العقلية ان نلاحظ انها تشبه ظاهرة نفسية نعئرف بها . جميعاً : وهي الاحلام 
والرؤى » والدليل على ذلك قول الغزالي ان الله قد قرب ذلك على خلقه «بأن أعطاهم 
تموذجا من خاصية النبوة وهو النوم » اذ النائم يدرك ما سيكون من الغيبإما صرحا 
واما في كسوة مثال يكشف عنه التعبير » (1). قال الدكتور ابراهيم مدكور : 
ونحن في غنى عن ان نشير إلى أن هذه العبارة تحمل في ثناياها افكاراً فارابية 
واضحة () » . ومع ان الغزالي يعترض في كتاب النهافت على نظرية الفاراني 

في النبوة فان” اعتراضه عليها لم يكن شديداً ولا قاط لكا 1 رده لي انوا 
في مكان آخر محاو لذ دعمها بنظ رية الفيض الاشراقية ٠‏ والفرق دنه وين الفاراني 3 

ان الني عنده يستطيم الاتصال بالله مباشرة أو بواسطة ملك من الملائكة دون الاستناد 

إلى العقل النغالة أذ إلى القوة المتخيلة » أو إلى أي فرض من الفروض الي 
بغر ضها الفلاسفة ». وهو بالرغم من قوله مع الاشاعرة ان النبوة مجرد اصطفاء واختيار 
من الله تعالى يمن" يبا على من يشاء من عباده» فانه عند كلامه على حقيقتها لم يستطع 
ان يسلم من التأثر بأراء الفلاسفة . 


« # ا # 


هذا ما اشتمل عليه كتاب المنقذ. من الضلال من شك » وبقين » ونقد ونحقيق ) 
فهو قصة حياة فك رية مضطربة » وصورة نفس متعطشة إلى الابمان طامحة ؛ في ارجاع 
الاعتقاد الديني إلى أيام عزه » لا بل هو قصة نزاع عميق ٠‏ بين العقل والقلب » 
بين مطالب الدنيا ودواعي الا ة » كتبه الغزالي باسلوب سهل يغلب عليه طابع 
الصدق والأمانة والبساطة والصفاءء حبى جاء أوحد نوعه في تاريخ الثقافة الاسلامية 
وقليل الشبيه في الاداب العلمية باسلوبه ومنحاه » ووحدة اغراضه »© واستقامة 


١١١ : -المتقَد من الفلالء» ص‎ ١ 
.١١ال‎ : "قي الفلسقة الاسلامية ) منهج وتطبيقه ص‎ 


م 


ه نعانمة- عامة 


لعل أحسن ما نتم به هذا الفصل قولنا إن الغزالي كان مفكرا متنوع الحوانب 
شمل نشاطه حقولا” محتلفة من منطق » وجدل » وفقه » وكلام » وفلسفة وتصوف » 
ومع أنه لم يكن فيلسوفاً » كالفاراني وابن سينا » ولا متكلماً كالاشعري » ولا 
فقيها كالشافعي ٠‏ ولا متصوفاً كالحارث المحاسبي واني طالب المكي ٠»‏ الا أنه 
اقتبس من هؤلاء جميعاً كثيراً من العناصر » وحاول أن بعطي كل شيء حقه . 
وأعظم ما تتميز به فلسفته اصطباغهابالصبغة الدينية» واعتبا. ها الدديئذوقاً باطنياً لا مجرد 
أحكام شرعية أو عقائد كلامية . 


لقد كان لرده على الفلاسفة أثر عميق في الشرق » فلم يقم أحد من ثلاميذ 
ابن سينا لارد عليه . أما في الاندلس فلم يكن الغزالي في بداية أمره أحسن حظاً من 
الفلاسفة » فأعرض الناس عن كتبه وأحرقوها كا أحرقوا كتب الفلاسفة . 


وليس عجيبا أن ينقسم الناس في الحكم على الغزالي إلى فثتين : فثة المعجبين به » 
وفئة المخاصمين له . الاولى تقول إنه حجة الاسلام؛ ومحي علوم الدين في عصره 2 
والثانية تقول انه كثير التخبط » يربط في مكان » ويحل في آخخرء ويستشهد بكثير 
من الأحاديث الضعيفة الاسناد . 


قال ابن طفيل في نقد الغزالي : انه «يكفر بأشياء ثم ينتحلهاء ثم انه من جملة ما 
كفر به الفلاسفة في كتاب التهافت : انكارهم لحشر الاجساد » وائبائهم الثواب 
والعقاب للنفوس خاصة » ثم قال في أول كتاب « الميزان » ان هذا الاعتقاد هو 
اعتقاد شيوخ الصوفية على القطع . ثم قال في كتاب المنقذ من الضلال والمفصح 
بالأحوال » ان اعتقاده هو كاعتقاد الصوفية ... وني كتبه من هذا النوع كثير 
يراه من تصفحها وأمعن النظر فيها » وقد اعتذر عن هذا الفعل في آندر كتاب ميزان 
العمل حيث وصف ان الآراء ثلاثة أقسام : )١(‏ رأي يشارك فيه الحمهور فيما هم 


4ك 


عليه » (1) ورأي يكون بحسب ما يخاطب به كل سائل ومسترشد » (”) ورآي 
يكون بين الانسان وبين نفسه لا يطلع عليه الا م:, هو شريكه في اعتقادهءثم قال بعد 
ذلك : ولو لم يكن في هذه الا" ما يشكلك في اعتقادك الموروث لكفى بذلك نفع . 
فان من لم يشك لم ينظر » ومن لم ينظر لم يبصر » ومن لم يبصر بقي في العمى والحيرة : 
ثم تمثل بهذا البيت .: 


خذ ما تراه ودع شيئاً سمعت به في طلعة البدر ما يغنيك عن زحل 


فهذه صفة تعليمه واكثره إنما هو رمز واشارة لا ينتفع بها الا من وقف عليها 
ببصيرة نفسه أولا”؛ ثم سمعها منه ثانيآً» أو من كان معدا لفهمها فائق الفطرة فهو 
يكتفي بأيسر إشارة . وقد ذكر في كتاب ( الدواهر ) ان له كتبآ مضنوناً بها على غير 
أهلها ؛ وانه ضمنها صريح الحق . ولم يصل إلى الاندلس في علمنا منها شيء » بل 
'وصلت كتب يزعم بعض الناس انها هي تلك المفسنون بها » وليس الأمر كذلك .» 
ونلك الكتب هي كتاب ( المعارف العقلية ) وكتاب ( النفخ والتسوية ) ومسائل 
مجموعة وسواها . وهذه الكتب وان كانث فيها إشارات » فانها لا تنضمن عظيم 
زيادة في الكشف على ما هو مثبوت في كتبه المشهورة . وقد يوجد في كتاب ( المقصد 
الاسى ) ما هو أغمض مما في تلك» وقد صرح هر بأن كتاب المقصد الاسى ليس 
مضنوناً به . . وقد نوهم بعض المتأخمرين من كلامه الواقع في آخخر كتاب ( المشكاة ) 
أمراً عظيماً » أوقعه في مهواة لا مخلص له منها وهو قوله » بعد ذكر أصناف 
المسحجوبين بالأنوار ثم انتقاله إلى ذكر الواصلين » أهم وقفوا على أن هذا الموجود 
العظيم متصف بصفة تنائي الوحدانية المحضة؛ فأراد أن يلزمه من ذلك أنه يعتقد ان 
الاول الحق سبحانه في ذائه كثرة ما » تعالى الله عما يقول الظالمون علوا كبيراً . 
ولا شك عندنا في أن الشييخ أبا حامد من سعد السعادة القصوى, » ووصل تلك 
المواصل الشريفة المقدسة » لكن كتبه المضنون بها المشتملة على علم المكاشفة لم 

تصل الينا (1) » . .ومن قبيل ذلك أيضاً ان ابن رشد ينتقد الغزالي في كتاب نهافت 


. 1"-- 14 : حي بن بقظان » ص‎ ١ 


ففف 


التهافت انتقاداً مرا » فيقول ان أقواله تخطابية تارة » وسفسطائية أخرى » وانه كثيراً 
ما كان يقابل الاشكال بالاشكال » لابقاع الناس في الحيرة » ويحمل على الحكماء » 
وهو موافق لهم في أكثر آرائهم » لا لشيء الا لتشويش العلم تشويشاً عظيماً . 


وأحسن وصف لصير فلسفة الغزالي في الاندلس قول ان طملوس : « ولما امتدت 
الأيام وصلت إلى هذه الحزيرة كتب أبي حامد الغزالي » فقرعت أسماع الناس 
بأشياء لم يألفوها ولا عرفوها » وكلام حرج به عن معتادهم من مسائل 
الصوفية وغيرهم من سائر الطوائف الذين لم يعتد أهل الاندلس مناظرتهم ولا 
محاورنهم» فبعدت عن قبوله اذهاهمءؤنفرت عنه نفوسهمءوقالوا: ان كان في الدنيا 
كفر وزندقة فهذا الذي ني كتب الغزالي هو الكفر والزندقة » وأجمعوا على ذلك » 
واجتمعوا للأمير اذ ذاك » وحملوه على أن يأمر يرق هذه الكتب المنسوبة إلى الضلال 
بزعمهم » وعزموا .عليه في ذلك حبى أجابهم إلى ما سألوه منه » فأحرقت كتب 
الغزالي وهم لا يعرفون ما فيها ؛ وخاطب الأمير اذ ذاك جميع أهل مملكته يأمرهم 
يحرقها » ويعلمهم انه هو الذي ادى اليه نظر العلماء » وقرئت مخاطبته على المنابر 
وشنع الأمر بذلكتشنيعاً عظيماً»وامتحن من كان عنده منها كتاب »وخخاف كل انسان 
على نفسه أن درمى بأنه قرأ منها كتاباً أو اقتناه » وكان في ذلك من الوعيد ما لا مزيد 
عليه. .ثم لم تكن تمتد الايام الا قليلا” حبى جاء اللّمبالامام المهدي رضي اللدعنه نبان به 
للناس ما كانوا قد محيروا فيه » وندب الناس إلى قراءة كتب الغزالي رحمه الله » 
وعرف من مذهبه أنه يوافقه » فأتحذ الناس في قراءتها واعجبوا بها » وبا رأوا فيها 
من جودة النظام والترتيب الذي لم دروا مثله قط في تأليف ٠‏ لم يبق 
في هذه الحهات من لم يغلب عليه حب كتب الغزالي » الا من غلب عليه افراط 
الحمود من غلاة المقلدين ء فصارت قراءتها شرعاً وديئاً بعد أن كانت كفراً 
وزندقة 19) ع , 


وهكذا عامل الناس حجة الاسلام في الاندلس بما عامل به الفلاسفة في الشرق » 


.١7"7-١١:ص»‎ ١91١ ابن طملوس »؛ كتاب المدخخل لصناعة المنطق » مجريط‎ ١ 
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فكفروه كا كفر الفلاسفة كم عادوا إلى الثقة به . ولا يزال للغزالي في أيامنا هذه 
انصار وخصوم » الا أن" خخصومه لم يستطيعوا أن يبمنعوا الناس من استحسان كتبه 
لا تضمنته من تحليل دقيق » وشعور دبي عميق . 


وجملة القول ان فلسفة الغزالي بمكن أن تعد بمثابة رد على ما انتشر في الدولة 
الاسلامية من دعوات اسماعيلية » وفاطمية » وقرهطية . ومذاهب فلسفية مصحوبة 
بضبعف في الدين » وفوضى في الاخخلاق » واضطراب ثبي السياسة . وإذا كان الغزالي » 
وهو بمعبى ما تلميذ الشافعي » والاشعري» واللحويي » قد ندب نفسه للدفاع عن السنة؛ 
فمرد ذلك إلى ما وجده لدى صديقه نظام الملك من تشجيع عى ذلك موافق هوى 
نفسه : وكان لاستثثار السلاجقة بالحكم في بغداد أثر كبير في تحرير الحلافة العباسية 
من الحركات الباطنية » كنا كان لإنشاء المدارس النظامية اثر عميق في تأييد مذهب 
السنة ومقاومة الدعوة الفاطمية . وإِذا علمنا أن تأسيس المدارس النظامية لنصرة 
مذهب السئة كان بمثابة رد على تأسيس الحامع الأزهر لنصرة مذهب الفاطمية + 
وان عصر الغزالي يتميز بظهور حسن الصباح مؤسس فرقة الحشاشين الي ضمت 
فيما بعد فرقة النصيرية واليزيدية » ا يتميز ببدء حملة الصليبيينالاولى على الشرق ٠‏ 
علمنا ان مجهود الغزالي الفكري داخل المدرسة النظامية وخارجها لم يكن بريئاً من 
كل تأثير سيامي . 


0 


؟- محختارات من آثار الغزالي 


١-علم‏ الكلام 


ان حاصل ما يشتمل عليه علم الكلام من الادلة الي ينتفع بها فالقرآن والأخبار 
مشتملة عليه » وما خرج عنهما » فهو اما يجادلة” مذمومة » وهي من البدع (١)كا‏ 
سيأتي بيانه » واما مشاغبة" بالتعلق بمناقضات الفرق لها » وتطويل” بنقل المقالات الي 
أكثرها ترهات, وهنيانات تزدريها الطباع » وتمجتها الاسماع » وبعضها 
خوض” فيما لا يتعلق بالدين ؛ ولم يكن شيء منه مألوفاً في العصر الاول » وكان 
الحوض فيه بالكلية من البدع » ولكن تغير الآن حكمهء اذ حدثت البدعة الصارفة 
عن مقتفى القرآن والسنة » ونبغت جماعة لفقوا لها شبهاً » ورتبوا فيها كلاماً 
مؤلفاً » فصار ذلك المحذور بحكم الضرورة مأذونا فيه » بل صار من فروض 
الكفايات » وهو القدر الذي يقابل به المبتدع » إذا قصد الدعوة إلى البدعة » وذلك 
إلى حد محدود سنذكره في الباب الذي يل هذا ان شاء الله تعالى . 


وأما الفلسفة فليست علماً برأسها » بل هي أربعة أجزاء : احدها الندسة 
والحساب » وهما مباحان (1) كا سبق ٠‏ ولا يسمنع عنهما الا من يسخاف عليه 
أن يتجاوز بهما إلى علوم مذمومة » فان أكر الممارسين لما قد خخرجوا منهما إلى 
١‏ البدع جمع بدعة » وهي الفعلة المخالفة للسنة » أو الأمر المحدث الذي لم يككن عليه الصحابة 
والتابعرن » ولم يكن مما اقتضاه الدليل الشرعي . 
؟ - المباح ما استوى طرفاه . 


٠ 


البدع » فيصان الضعيف عنهماء لا لعينهما » كا يصان الصبي عن شاطىء النهر 
خيفة عليه من الوقوع قي النهر » وكا يصان” ديك العهد بالاسلام عن عخالطة 
الكفار » خوفاً عليه » مع أن القوي لا يندب إلى عخالطتهم . الثاني المنطق وهو بحث 
عن وجه الدليل » وشروطه » ووجه الحد وشروطه » وهما داخلان في علم الكلام . 
والثالث الالهيات وهو بحث عن ذات الله سبحانه وتعالى » وصفاته » وهو داخل” في 
الكلام أيضاً » والفلاسفة لم ينفردوا فيها بنمط آخر من العلم » بل انفردوا بمذاهب » 
بعضها كدر وبعضها بدعة ء وكا ان الاعتزال ليس علماً برأسه بل أصحابه طائفة 
من المتكلمين » وأهل البحث والنظرء انفردوا بمذاهب باطلة, فكذلك الفلاسفة. 
والرابع الطبيعيات وبعضها مالف للشرع والدين الحق ٠‏ مهو جهل” وليس بعلم » 
حتى يورد في أقسام العلوم » وبعضها بحث عن صفات الأجسام وخواصها وكيفية. 
استحالتها وتغيّرها » وهو شبيه بنظر الأطباء » إلا أن الطبيب ينظر ني بدن الانسان 
على الحصوص من حيث يمرض ويصح » وهم ينظرون في جميع الأجسام من حيث 
تتغير وتتحرك » ولكن للطب فضل” عليه » وهو أنه محتاج اليه » وأما علومهم ني 
الطبيعيات فلا حاجة اليها . 


فاذن الكلام” صار من جملة الصناعات » الواجبة على الكفاية » حراسة لقلوب 
العرام عن نخييلات المبتدعة » وإما حدث ذلك بحدوث البدع ا حدثت حاجة 
الانسان إلى استئجار البذرقة )1١(‏ في طريق الحج بحدوث ظلم العرب » وقطعهم 
الطريق» ولو ترك العربس عدوامهم ' يكن استئجار اراس من شروط طريق المج »- 
فلذلك لو ترك البتدع هليانه لا افتقر إلى الزيادة على ما عهد في عصر الصحابة 

فليعلم المتكلم حده من الدين » وان موقعه منه موقع الحارس في طريق الحج ع 
فاذا تجرد الحارس للحراسة لم يكن من جملة الحاج » والمتكلم إذا رد المناظرة 


والمدافعة ولم يسلك طريق الأخخرة » ولم يشتغل بتعهد القلب وصلاحه » لم يكن من 
جملة علماء الدين أصلا » وليس عند المتكلم من الدبن الا" العقيدة الي يشاركه 
فيها سائر العوام ؛ وهي من جملة أعمال ظاهر القلب واللسان » وائما يتميز عن 
لاني بصقة لجال وخر اسة. + قامااعز ل اذ ساق ٠‏ وضقاته ».واتماد» جعي 
ما أشرنا اليه في علم الكاشفة فلا يحصل من علم الكلام » بل يكاد أن يكون الكلام 
حجاباً عليه ومائعاً عنه » وانما الوصول اليه بالمجاهدة الى جعلها الله سبحانه مقدمة 
للهداءة (1)), ١‏ 


١‏ البحث عن الحقيقه 


وم أزل في عنفوان شاي » وريعان عمري » منذ راهقت البلوغ ٠‏ قبل بلوغ 
العشرين إلى الآن » وقد ناف الس على الحمسين » اقتحم لحة هذا البحر العميق ؛ 
وأخوض غمرته خوض ابلسور » لا خوض الحبان الحذور» وأتوغل في كل مظلمة؛ 
وأمبجم على كل مشكلة» وأتقحم كل ورطة » وأتفحص عن عقيدة كل فرقة ) 
واستكشف أسرار مذهب كل طائفة ٠‏ لأميز بين محق ومبطل » ومتسانٍ 00 
ومبتدع » لا أغادر باطنيا الا واحب أن اطلع على باطنيته»ولا ظاهرياً الا وأرانك 
ار ارو ا 
الا واجتهد في الاطلاع على غاية كلامه ومجادلته » ولا صوفياً الا واحرص على 
العثور على سر صوفيته » ولا متعبدا الا واترصد ما يرجع اليه حاصل عبادته » ولا 
زنديقا (؟) معطلا (4) الا واتحسس وراءه للتنبه لاسباب جر أته في تعطيله وزندقته . 

. 38-78 احياء علوم الدين ؛ الحزء الاول » ص:‎ ١ 

؟ - المتسئن هو المتبع لسنة الرسول » والمبتدع هو المخترع أو صاحب البدعة . 

الزنديق : هو القائل ببقاء الدهر . 

5 - المعطل » من التعطيل » هو المذكر لصفات الله تعالى . 
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وقد كان التعطش إلى درك حقائق الامور دأبي وديدني » من أؤل أمري » 
وريعان عمري » غريزة وفطرة من الله وضعتا في جلي ء لا باختياري وحبلتي » 

ع الت رابطة التقليء » وانكسرت علي العقائد الموروثة » على قرب عهدر 
لقنا 1 واس ميان مازع ل كود حل الوا على التنصر » وصبيان 
اليهرد لا نشوء لهم الا على التهود » وصبيان المسلمين لا نشوء لهم الا على الاسلام , 
وسمعت الحديث المروي عن رسول الله » صل الله عليه وسلم » حيث قال : « كل 
مولود يولد على الفطرة » فأبواه يبودانه ويتصرانه وعجسانه » » فتحزك باطبى 
إلى طلب حقيقة الفطرة الاصلية » وحقيقة العقائد العارضة بتقليد الوالدين والاستاذين » 
والتمييز بين هذه التقليدات » واوائلها تلقينات » وفي تمييز الوق منها عن الباطل 
اختلافات »فقلت في نفسي أولا” :انما مطلوني العلم يحقائق الامورء فلا بددً من طلب 
حقيقة العلم ما هي »فظهر لي ان العلم اليقيني هو الذي ينكشف فيه المعلوم الكشافاً لا 
يقى نت ريب ٠‏ ولا از امكان قاط والرهم > زلا نس القليه للدي دلت + 
بل الامان من الخطأ ينبغي ان يكون مقارناً لليقين مقارئة لو نحدى باظهار يطلانه 
من يقلب الحجر ذهباً » والعصا ثعباناً » لم يررث ذلك شكاً وانكاراً » فإني إذا 
علمت أن العشرة اكثر من الثلاثة » فلو قال لي قائل : لا بل الثلاثة أكثر بدليل 
اي أقلب العصا ثعباناً » وقلبها » وشاهدت ذلك منه » لم أشلك بسببه في معرفتي » 
ولم يحصل لي منه الا التعجب من كيفية قدرته عليه . فاما الشك فيما علمته فلا . 
ثم علمت ان كل ما لا أعلمه على هذا الوجه » ولا اتيقنه هذا النوع من البقين فهو 
علم لا ثقة به ولا أمان معه » وكل علم لا أمان معه فليس بعلم يقيي (1) . 

٠‏ مداخل السفسطة(؟) وجحد العلوم 


9 ف إن ري الزكلت نلعي اماد من علمر موصوف بهذه الصفة » 
١‏ -المقذ من اللال » ص: 517 54؟. 
؟ أصل هذا اللفظ في اليونائية سوفيسما ( 8دنوتطده5 ) وهو مشتى من لفظ سوقوس ومعتاه 
الحكيم والحاذق ؛ ثم اطلق بعد ذلك على كل حكمة مموهة . وقيل أيضاً ان السفسطة قباس, 
ظاهره الح » وباطنه الباطل » ويقصد به مداع الاخخرين أو خداع النفس . 


ورك 


الآ في الحسيئّات والفروريّات » فقلت الآن بعد حصول اليأس لا مطمع في 
اقتباس المشكلات الا" من الحليتات . وهى الحسّيات والضروريات » فلا يد 
من إحكامها أولا" , لأنيقتن أن ثقتي بالمحسوسات ٠‏ وأماني من الغلط في الضروريّات 
من جنس أماني الذي كان من قبل" في التقليديات: : ومن جثمن أمان أكثر المحلق 
ف النظر بت » أم هو أمان” فق" لا غدار فيه ولا غائلة نمه فأنبلت يدر بليغر 
أتأمل في المحسوسات والضروريات . وأنظر هل يمكنني أن أشكلك نفسي فيها » 
فانتهى بي طول 'التشكك إل أن لم تمئح نفسي بتسليم الأمان ني المحسوسات أيضا ٠‏ 
وأخذنت تتسع للشك فيها » وتقول : من اين الثقة” بالمحسوسات . وأقواها حاسة 
البصر . وهي تنظر إلى الخلل” فتراه واقناً غير" متحرك » ونحكم. في امرك م 


بالتجر بة والمشاهدة بعد ساع” تدرف أنه متحرك : وانّه لم يتحرك دذعة” وبغتة” ء. 
بل على التدريج ذرّة ذرّة : حتى ل يكن له -الة وقوف . وتنظر إلى الكوكب فتراه 
صغيراً في مقدار دينار ٠‏ ثم الأدلة امندسية تدل على أنه أكبر من الأرض في 
المتدار.» هذا وأمثاله من المحسوسات يحكم فيها حاكم المس بأحكامه : ويكذ به 
حاكم العقل » وعرته تكذيا لا سبيل إلى مداقت . فقلت:قد بطلت الثقة بالممحسوسات 
أيضا » فلعلّه لاثقة الا" بالعدليئّات ٠‏ الي هي من الأوّليئّات » كقولنا : العشرة أكثر 
من الثلاثة » والنفي والاثبات لا يجتمعان في الثبيء الواحد : والشبيء الواحد لا يكون 
حادثاً قديماء موجوداً معدوماً : واجبا محالاة . فتالت المحسوسات : بم تأمن أن لا 
تكون ثقتك بالعقليّات كبقتك بالمحسوسات» وقد كنت واثقا بي 2 فبجاء حاكم 
العقل فكذابي » فلولا حاكم العقل لكنت تستمر على تصديقي » فلعل" وراء 
ادراك العقل حاكا آخر » اذا تجسلّى وكذاب العقل في حكمه : كا تجلى حاكم 
العقل فكنآب الحس” في حكمه . وعدم تجي ذلك الادراك لا يدل" على استحالته . 
فتوقفت النفس” في جواب ذلك قليلاة” » وأيئّدات إشكاها بالمنام » وقالت : أما 
تراك تعتقد في النوم أموراً . وتتخيل أحوالا” : وتعتقد لها ثباتاً واستقرارا » ولا 
تشك” في تلك الحالة فيها ٠‏ ثم تستيقظ فتعلم أنه لم يكن لجميع متمخلاتاك 
ومعتقداتك أصل” وطائل » فبم- تأمن أن يكون جميم ما تعتقده في يقذلتك بعس" 
أو عقل هو حت بالاضافة إلى حالتك التي أنت فيها » لكن يمكن أن تدارأ عليك 
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حالة" تكون نسبعها إلى يقظتك كنسبة بقظتك إلى منامك » وتكون يقظنك نومآ 
بالاضافة اليها » فاذا وردت تلك الحالة تقستَ ان جميع ما توهّمت بعقلك خيالات 
لا حاصل" لها » ولعل تلك الحالة ها يدّعبه الصوفية أنها حالثهم ؛ اذ يزعمون انهم 
يشاهدون في أحواهم الي لهم » إذا غاصوا في أنفسهم : وغابوا عن حواسهم » 
أحوالا” لا توافق هذه المعقولات » ولعل تلك الجالة هي الموت ٠‏ اذ قال رسول 
الله (صلعم ) :”الناس نيام فإذا ماتوا انتبهوا" فلعل ' الحياة الدنيا نوم” بالاضافة إلى 

الأخرة 5 فاذا مات ( الانسان ) ظهرت له الا: نياء على خلاف ما شاهده الآن 71 
ويقال له عند ذلك : ١‏ فكشننا عنك” غطاءك فبصرك لوقتال ٠ه‏ فلما خطرت 
لي هذه الخواطر وانقدحت في النفس حاولت لذلك علاجاً فلم بتيسّر » إذ لم يكن 
دفعه الا بالدليل » ول يكن نصب دليل الا من تركيب العلوم الأولية » فاذا لم 
تكن مسلمة لم يمكن ترتيب الدليل . فاعضل هذا الداء » ودام قريباً مز شهرين أنا 
فيهما على مذهب السفسطة بحكم 9 : لا بحكم النطق والمقال » حى شقى الله 
تعالى من ذلك المرض » وعادت النفس إلى الصحة والاعتدال » ورجعت الضروريات 
العقلية مقبولة 3 موثوقاً ببا على أمن ويقين 3 وم يكن ذلك بنظم. دلبل وارنيب 
كلام » بل بنور قذفه الله تعالى في الصدر » وذلك النورٌ هو منتاح أكثر العارف » 
عن ننه ان الكشف موقوف على ا ع الله الواسعة ٠‏ 
مدي يشرح صدره للالام 7ه قال : هو نور يقَذفه الله تعالى في اأعلب ٠‏ فيل : 
وها علاممه” 7 . فقال 5 : ( التجائي عن دار الغرور » والانابة” إلى لى دار الوذ 0( 3 
وهو الذي قال ( صلعم ) فيه ٠‏ ان الله تعالى نلق اللبلق” في ظلمة 0 رش عليهم 
فق ثووة ع 4 فم اذلك النون, ينيقي :انا نطظلي الكلك» + وذلك: الترى تبحس :من 
الحود . الالمي في بعض الأحايين : ويجب الترصد له : كا قال عليه السلام :ان 
أرب م وااباء درك لحا ار و 


افرانكرع. :سورة وف الآيق: 11 


.ل١ة5‎ 1 سورة الانعام . م‎ ٠ -قرآن كريم‎ ١ 
0 و‎ 


ول 


4 - التمهيد لتهافت الفلاسفة 


أما بعد فاني رأيت طائفة” يعتقدون ني انفسهم التميّر عن الأتراب والنظراء 
بمزيد الفطنة والذكاء » قد رفضوا وظائف الاسلام من العبادات » واستحةّروا 
شعائر الدين ووظائف الصلوات» والتوقي عند المحظورات » واستهانوا بتعيدات 
الشرع_ وحدوده » ولم يقفوا عند توقيفاته وقيوده » بل تخلعوا بالكلية ريقة الدين 
بفئون من الظنون » يتبعون فيها رهطا يصدّون عن سبيل الله » وييغونما عيوجا , 
وهم بالأحرة هم كافرون .... وانما مصدر رم سماعلهم أسامي هائلة” 
كسقراط » وبقراط » وافلاطون » وارسطاطاليس وأمثالهم 3 وإطئاب 'طوائف 
من متبعيهم ».وضلالّهم في وصف عقوهم » وحسن أصوهم ا 
الهندسية ء والمنطقية » والطبيعية والاطية .. .وحكايتهم عنهم أعهم 6 مع رزانٌ 
عقولهم وغزارة فضلهم » متكرون للشرائع والتّحّل » وجاحدون لتفاصيل الأدبا 


ا ل ا 


والملل » ومعتقدون أنها نواميس” مؤلفة وحيل مر خخحرفة. 


فلما رأيت هذا العرق” من الحماقة نابضاً على هؤلاء الأغبياء » ابتدأت بتحرير 
هذا الكتاب رداً على الفلاسفة القدماء » مبيناً مهافت عقيدتهم » وتناقض” كلمنهم 
فيما يتعلّق بالالهيّات » وكاشفاً عن غوائل مذهبهم 5 وعوراته 3 الي هي على 
التحقيق مضاحك العقلاء » وعبرة” عند الأذكياء » اعنى ما اخنصوا به عن اللحماهير 
والدهماء من فنون العقائد والآراء . هذا مع حكاية مذهيهم عل «وجيه :4 لشن 
هؤلاء الملحدة تقليداً اتفاق كل مر موقر من الاوائل والأواخر على الايمان بالله واليوم 
الآخخر » وأ الاختلافات راجعة" إل تفاصيل خارجة عن هذين القطبين اللذين 
لأجلهما بعث الأنبياء المؤيّدو ن بالمعجزات» وانه لم بذعي إلى انكارهما الا شرذمة 
يسيرة من ذوي العقول المنكوسة » والآراء المعكوسة» الذين لا يبه ١‏ لهمءولا يعبأ 
بم فيما بين النظّار » ولا يعدون الهة ف زمرة الشياطين الاشرار » وغمار الأغبياء 
والاغمار » ليكف عن غلوائه من يظن” أن التجمّل بالكفر تقليداً يدل على حسن 
رأيه » ويشعر بفطنته وذكائه » اذ يتحقق أن هؤلاء الذين يتشبئّه” بهم من زعماء 
الفلاسفة ورؤساتهم براء عما قرفوا به من جحد الشرائع » وأنهم مؤمتون بالله 


حت 


ومصدقون برسله » وانهم اختبطوا ي تفاصيل بعد هذه الاصول قد زلُّوا فيها فضدُوا 
واضلّوا عن سواء السبيل » ونحن نكشف عن فئون ما اتخدعوا به من التخاييل 
والأباطيل » ونبيئن أن كل ذلك تهويل” ما وراءه تحصيل» والله تعالى ولي" التوفيق 
لاظهار ما قصدناه من التحقيق )١(‏ . 

ه - المقدمة الثائية لكتاب تبافت الفلاسفة 


ل وه ه 


ليعلم ان اللمللاف بينهم وبين غير هم دن الفرق ثلائة أقسام 
قسم يرجع التزاع فيه إلى لفظ يرد » كتسميتهم صانع العالم ( تعالى عن قولحم ) 
جوهراً مع تفسيرهم الحوهر بأنه الموجود' لا في موضوع (2) , أي القائم” بنفسه ع 
الذي لا يحتاج إلى مقوم يقومه » ولم يريدوا بالحوهر المتحيرٌ على ما أراده خصومهم : 
ولسنا تخوض في إبطال هذا , لآن معنى القيام بالنفس . إذا صار متفقاً عليه . 
م الموهر عن هذا المعبى إلى البحث ني اللغة . 
الثال ما لا يندم مدهبنُهم فيه اصلاة” من أصوك: لحرن 1 
تصديق الأنبياء والرسل صلوات الله عليهم منازعتلهم فيه ٠‏ كقرلهم : 
لسار ا سو ا ا لمن : 
من حيث أله .يقتي لو ره عن النسن: والأرض >كزة» والسماة حيط م١‏ مق 
الحوانب» فاذا وقع 00 الأرض انقطع عنه نور الشمس: وكقوهم : ان 
كسوف الشمس معناه وقوف جرم القمر بين الناظر وبين الشمس . وذلك عند 
اجتماعهما في العقدتين على دقيقة. واحدة. وهذا الفن أيفاً لسنا تخرض ابطاله . 
إذ لا يتعلق به غرض . ومن ظن أن المناظرة في ابطال هذا من الد. ن : فد جى على 
الدين وضعض أمره » فان هذى الامور تقوم عليها براهين هندسية سحسابية : 
لا يبقى معها ريبة : فمن تطلّع عليها وتحقنّق أدلتها : حتى حبر بسببها عن وقت 
الكسوفين » وقدرهما ومدة بقامهما : ؛ إلى الانجلاء : إذا قيل لهبإن هذا عل خلاف 


١45؟توريب نهافت الفلاسفة » ص /ا 4" مر طبعة المطبعة الكاث و ليكبة ؛‎ - ١ 
؟ ل يقال مو صوع لكل م لمتقوم بذاته مقوم لما يحل فيه . ويقال جوهر لكلذات وجوده‎ 
. ليس في موضوع‎ 


ا تاريخ الفلسفة العربية (590) 


الشرع » لم يسترب فيه: وإنما يسعريب في الشرع . رضرر الشرع ممن يَدْصره لا 
بطريقه : أكثر” من ضرره ممن. يطعن فيه بطريقه » وهو كما قيل : عدو عاقل خير 
من صديق جاهل . . . 


القسم الثالث ما يتعلى التزاع فيه بأصل من أصول الدين : كالقول في حدوث 
العالمء وصفات الصانع » وبيان حشر الأجساد والأبدان » وقد انكروا جميع ذلك » 
فهذا الفن ونظائره هو الذي ينبغي أن يظهر فساد" مذهبهم فيه دون ما عداه (1). 


د - المقدمة الثالثة لكتاب تبافت الفلاسفة 


ليعلم ان المقصود” تنبيه” من عن اعتقاده في الفلاسفة» وظنة ان مسالكهم 
نقية” عن التناقضءببيان وجوه تمافتهم . فلذلك انا لا أدخل في الاعتراض عليهم 
الو دخول مطالب منكر 3 لادخول مداع مثبتٍ 2 فأكدار عليهم ما اعتقدوه : 
مقطوعاً بالزامات مختلفة » فَألْر مهم تارة مذهب المعتزلة » وأخمرى مذهب الكرامية» 
وطوراً مذهب الواقفية » ولا انتهض ذاباً عن مذهب مخصوص » بل أجعل جميع 
الفرق إلبآ واحداً عليهم ع فإنة سائر الفرق ربما خالفونا في التفصيل» وهؤلاء 
يتعر ضون لأصول الدين » فلنتظاهر عليهم ؛ فعند الشدائد تذهب الاحقاد (9) . 


٠‏ الفرق بين الاهام والتعلم 


اعلم ان العلوم ليست ضروريّة » وانما محصل في القلب () في بعض 
الاحوال » وتختلف الحال في حصولا » .فثارة” مهجم على القلب كأنه ألقي فيه من 

. من طبعة بيروت‎ 4" 5١ : عبافت الفلاسفة » ص‎ ١ 

؟ بافت الفلاسفة » ص: 5 . 

 *‏ المقصود بالقلب هنا حقيقة الانسان » أي نفسه الناطقة » وقد يراد به روح الانسان » أو 
نفسه : أو عمّله من جهة ما هو مدرك وعالم . ١‏ 
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2 يدري + وتارة” تكتسب بطريق الاستدلال والتعلم » فالذي محصل ل" 

بق الاكتساب وحيلة الدليل يسمتى افاما )١(‏ والذي يحصل بالاستدلال يسمى 
ا ل ا 
ينقسم إلى ما لا يدري العبد” انه كيف -حصل له ومن أبن حصل » وإلى ما يطلع 
معه على السبب الذي منه استفاد ذلك العلم » وهو مشاهدة الملك الملقي في القلب . 
والأول يسمى الماماً ونفثاً في الروع » والثاني يسمى وحياً وتختص به الانبياء » والاول 
يختص به الاولياء والاصفياء . والذي قبله وهو المكتسب بطريق الاستدلال يحتص 
به العلماء . وحقيقة القول فيه ان القلب مستعد” لآن تنجلى فيه حقيقة' امدق في الأشياءر 
كلها » وانما حيل بينه وبيئها بالاسباب الي سبق ذكرها ء فهي كالحجاب المسدل ‏ 
الحائل بين مرآة القلب وبين اللوح المحفوظ (؟) » الذي هو منقوش بمجميع ما 
قضى الله به إلى يوم القيامة . ونجلي حقائق العلوم من مرأة اللوح في مرآة القاب 
يضاهي انطباع صورة من مراة قي مرأةر تقايلها » بيات نن الم رآنين تارة 
يرال بالنيت وأخري يرول عيوت ار باح نر » وكذلك قد نهب رياح الألطاف ء 
وتنكشف الحجب عنأعين القاوب» فينجلي فيها بعضما هو مسطور في اللوح المحفوظ 
ويكون ذلك تارة عند المنام بعلم به ما يكون في المتقبل ٠‏ وتمام” ارتفاع الحجاب 
بالموت » فيه يتكشف الغطاء » وينكشض أيضاً في اليقظة حتى يرتفع الحجاب بلطف 
خفي من الله تعالى » » فيلمع في القلوب من وراء ستر الغيب شيء من غرائب العلم » 
تارة كالبرق الخاطف » واخخرى على التوالي إلى حد ما ء ودوامه في غاية الندور ؛ 
فلم يفارق الالهام الاكتساب في نفس العلم ولا في عله » ولا في سببه » ولكن يفارقه 


. الالهام ما يلقى في الروع من الفيض أو ما يلقى في القلب من العلم بغير طريق الا"كتساب‎ ١ 

؟ - الاعتبار هو النظر في الحكم الثابت انه لأي معبى ثبت والحاق نظيره به وهذا عين القياس . 

 *‏ اللوح هو الكتاب المبين والنفس الكلية . والالواح اربعة : لوح القضاء السابق ؛ وهو لوح 
العّل الأول » ولوح القدرء وهو لوح النفس الناطقة الكلية المسمى باللوح المحفوظ » 
ولوح النفس الحزئية:وهو ما ينتقش فيه كل ما في هذا العالم بشكله وهيثته ومقداره » ولوح 


علق 


من جهة زوال الحجاب » فان ذلك ليس باختيار العبد » ولم يفارق الوحي الاهام 
في شيء من ذلك » بل ني مشاهدة الملك المفيد للعلم » فان العلم انما ييحصل في قلوينا 
بواسطة الملائكة . . . فاذا عرفت هذا فاعلم ان ميل اهل التصوف إلى العلوم الالامية 
دون التعليمية » فلذلك لم رصوا على دراسة العلم » وتحصيل ما دمنفه المصنفون » 
والبحث عن الأقاويل والادلة المذكورة . بل قالوا : الطريق تقدم المجاهدة 
ومحوٌ الصفات المذمومة : وقطع العلائق كلها : والاقبال” بكنه الحمة على الله تعالى210 . 


8 علم المكاشفة(') وعلم المعاملة (*) 


علم' طريق الآخخرة .. . قسمان : علم مكاشعة : وعلم” معاملة . ( امآ علم 
المكاشفة فهو ) علم اللاطن؛ وذلك غاية” العلوم: فقد قال بعض” العارفين : من لم 
دكن له نصيب من هذا العلم . أخاف عليه سوء الخاتمة . . . وهو علم' الصديقين 
والمقربين . . وهو عبارة عن نور يظهر في القلب عند تطهيره وتزكيته من صفاته 
اللذمومة ٠‏ ويتكشف من ذلك النور أمور كثيرة ٠.‏ كأن يسمع من قبل أسماءها » 
فيتوهم ها معاني” مجملةة غير منتضحة فتتضح اذ ذاك .: حبى محصل المعروفة 
الحقيقية بذات الله سبحانه ء وبصفاته الباقيات التامّات » وبأفعاله » ويحكمه في 
خلق الدنيا والأخرةء» ووجه ترثيبه للآخرة على الدذنيا » والمعرفة بععبى النبوّة 
والئي” » ومععى الوحي ٠‏ 0-7 الشيطان » ومعى لفظ اللائكة والشياطين » وكيفية 


. 18-١1 : احياء علوم اللدين : الحزء الثالث . ص‎ - ١ 
؟ س علم الكايفة هو العام الذي يطلع فيه على ما وراء اكاك من المعالمي الغيبية والامور‎ 
. الحقيقية وجوداً وشهوداً . ويسمى بعلم المشاهدة وطريقه الالهام أو الوحي‎ 
علم المعاملة هو عل حاترم المتماقة امو ر الدنيا باعتبار عام الشخص كالبيع والشراء‎  " 
وتحوهما وهو ني اصطلاح الغزالي العلم الذي يطلع فيه على الأخلاق المحمودة لاتباعها‎ 
. والاخخلاق المذمومة لاجتنابها‎ 
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معاداة الشياطين للانسان : وكيفيّة ظهور الملك للأنبياء » ركيفية وصول الوحي 
اليهم » والمعرفة بملكوت السماوات والأرض : ومعر فة القلب : ركيفية تصادم 
جنود الملائكة والشياطين فيه . . ومعرفة الأندرة . والكنة » والنار » وعذاب القبر : 
والصر اط والمدافت+ واشياي تر مقي القاة الله عق تومل 6 والنظر إلى وحنهةه 
الكريم » ومعى القرب منه والتزول في جواره : ومعى حصول السعادة بمرافقة 
مل الأعلى ومقارنة الملائكة والتبيين » ومعنى تفاوت درجات أهل الحنان . . إلى 
غير ذلك ثما تطرل انضيله 3 فنعبي بعلم المكاشفة ان ير تفع الغطاء حى تتضح 
له جلية الحق في هذه الامور اتضاحاً بحري #رى العيان الذي لا يشك فيه . وهذا ممكن 
في جوهر الانسان » لولا ان مرآة القاب: قد تراكم صدؤها » وخيثهاء بقاذورات 
الدنيا ... وائما تصفيئئها وتطهيرها بالكف عن الشهرات : والاقتداء بالاتبياء 
صلوات الله عليهم في جميع أحوالهم » فبقدر ما ينجلي من القلب » ويحاذى به شطر 
الحق» تتلألاً فيه حقائقه» ولا سبيل الله الا" بالرياضة . . . واما القسم الثالميءو هو علم 
المعاملة؛فهز غلم أحوال القلب . أما ما يحمد منها فكالصبر » والشكر : واللدوف . 
والرجاء : والرضا » والزهد » والتهدوى . والقناعة ء والسسخاء » ومعرفة المنة لله تعالى 
في جميع الاحوال » والاحسان . وحسن الظن » وحسن اللحلق » وحسن المعاشرة . 
والصدق والاخلاض . فمعرفة حقائق هذه الاحوال_وحدودها واأسبابها الي بها 
تكتسب» وثمر تلهاء وعلامثهاء ومعابلة' ما ضعف منها حتى يقوى » وما زال حى 
يعرد »اس من علم الاخرة . واما ما يذم فخوف الفقر » وسخط المقدور . 
والغل » والحقد » والحسد : والغش » وطلب العلو ء وحب الثناء » وحب طول 
البقاء في الدنيا للتمتع » والكبر » والرياء » والغضب » والأنفة » والعداوة » 
والبغضاء » والطمع » والبخل : والرغية : والبذخ.» والاشر » والبطر » وتعظيم 
الاغنياء » والاستهانة بالفقراء » والفخر » والحيلاء » والتنإفس » والماهاة » 
والاستكبار عن الحق » والحوض فيما لا يعبي » وحب كثرة الكلام » والصلف 
والتزين للخلق » والمداهنة ء ٠‏ العجب » والاشتغال عن عيوب النمس بعيوب الئاس ء 
وزوال الحزن عن القلب » وخحروج الحشية منه » وشدة الانتصار للنفس إذا تاها 
الذل » وضعف الانتصار للح » واتَحَاذ اخخوان العلانية على عداوة السر ؛: والأمن 


5 


من مكر الله سبحانه في سلب ما أعطى ٠‏ والاتكال على الطاعة والمككر » واللميانة ؛ 
والمخادعة » وطول الأمل والقسوة » والفظاظة » والفرح بالدنيا » والأسف على 
فواتها » والانس بالمخلوقين » والوحشة لفراقهم » والحفاء » والطيش » والعجلة » 
وقلة الحياء » وقلة الرحمة . فهذه وامثالها من صفات القلب مغارس الفواحش »© 
ومنابت الأعمال المحظورة ٠‏ واضدادها هي الاخلاق المحمودة منبع الطاعات 
والقربات . . فالعلم بحدود هذه الامور وحقائقها » واسبابها ع وتمراتها ظ 
وعلاجها هو علم الآخمرة(1) . 


4 حقيقة النبوة 


(ان) وراء طور العقل طوراً آخر*" تنفتح فيه عين أخرى » يبصر بها الغيب(؟)؛وما 
سيكون ني المستقبل » واموراً أخرى العقل معزول عنها . كعزل قوة التمييز عن 
ادراك المعقوللات ٠»‏ وكعزل قوة الحس عن مدركات التمييز . وكا ان المميز لو 
عرضت عليه مدركات العقل لأباها واستبعدها » فكذلك بعض” العقلاء أبوا مدركات 
النبوة واستبعدوها » وذلك عين اهل » اذ لا مستند لهم الا" انه طور لم يبلغه » ولم 
يوجد في حقه » فيظن انه غير موجود في نفسه . والا كله لو لم يعلم بالتواتر والتسامع 
الالوان والاشكال » وحكي له ذلك ابتداء » لم يفهمها ولم يقر بها . وقد قرب الله 
تعلى على خلقه بأن أعطاهم نموذجا من نخاصية النبوة؛وهو النوم” » إذ النائم” يدرك" ما 
سيكون من الغيب » اما صريحاً » واما في كسوة مثال » يكشف عنه التعبير . وهذا 
لو لم يحرّبه الانسان من نفسه وقيل له : ان من الناس من يسقط مغشيآ عليه كالميت » 


. 78-- 55 احياء علوم الدين » الحزء الآول » ص:‎ - ١ 

> - الغيب »ع كل ما غاب عنك »؛ ويطلق على الامر الحفي الذي لا يدركه الس" ولا تقتضيه 
بديبة العقل . وغيب الهوية » وغيب المطلق » هو ذات الحق باعتبار اللاتعين » والغيب 
المكنوت والغيب المصون هو السر الذاتي الذي لا يعرفه الا هو » ولهذا كان مصوناً عن 
الاعين ومكنوناً عن العقول والأبصار . 


يفف 


ويرول عئه احساسه شيعه ونصره ع فيدرك الغيب » لأنكره 3 وأقام البرهان 
على استحالته » وقال : القوى الحساسة اسباب الادراك » فمن لا يدرك الأشياء مع 
وجودها وحضورهاءفبآن لا يدرك مع ركودها اولى واحق. وهذا نوع قياس يكذ به 
اله جود والمشاهدة . فكما ان العقل طور” من اطوار الآدمي يحصل فيه عين يبصر 
بها انواعاً من المعقولات » والحواس معزولة عنها » فالنبوة أيضآ عبارة عن طورر 
يحصل فيه عين لها نور يظهر في نورها الغيب » وأمور لا يدركها العقل . (20 » 


٠‏ -- حقيقة العقل وأقسامه 


اعلم ان الناس اختلفوا في حد العقل وحقيقته » وذهل الاكترون عن كون هذا 
الاسم «طلقاً على معان مختلفة » فصار ذلك سبب اختلافهم » والحق الكاشف للغطاء 
فيه ان العقل اسم يطلق بالاشير الك على اربعة معان . . 


فالاول الوصف الذي يفارق الانسان به سائر البهائم » وهو الذي استعد به لقبول 
العلوم النظرية » وتدبير الصناعات الحفية الفكرية . وككو الذي اراده الحارث بن أسد 
المحاسي » حيث قالءني حد العقل:انه غريزة يتهيأ بها ادراك العلوم النظرية » وكانه 
نور يقذف في القلب » به يستعد لادراك الأشياء ... وكا ان الحياة غريزة بها 
يتهيأ الجسم للحركات الاختيارية والادراكات الحسية » فكذلك العقل غريزة" بها 
تنهيأ بعض الحيوانات للعلوم النظرية . . فنسبة هذه الغريزة. إلى العلوم كنسية العين 
إلى الرؤية » ونسبة القرآن والشرع إلى هذه الغريزة ... كنسبة نور الشمس إلى 
البصر . 


والثاني هي العلوم الني ترج الوجود ني ذات الطفل المميز بجواز الخائزات واستحالة 
المستحيلات » كالعلم بان الاثنين أكثر من الواحد » وان الشخص الواحد لا يكون 
في مكانين في وقت واحد » وانما الفاسد ان تنكر تلك الغريزة » ويقال لاا موجود 
الا هذه العلوم . 


والثالث علوم تستفاد من التجارب عجاري الأحوال ؛ فان من حنكته التجارب» 
وهذبته المذاهب يقال انه عاقل ‏ العادة". ومن لا يتصف ببذه الصفة . فيال انه 
غي غمر جاهل » فهذا نوع آخر من العلوم يسمى عقلا. 

والرابع ان تنتهي قوة تلك الغريزة إلى أن يعرف عواقب الامور ويقمع الشهوة 
الداعية إلى اللذة العاجلة » ويقهرها . فاذا حصلت هذه القوة سمي صاحبها عاقلا" ٠‏ 
من حيث ان اقدامه واحجامه بحسب ما يقتضيه النظرز في العواقب . لا حكم الشهوة 
العاجلة » وهذه أيضاً من خحواص الانسان الي بم يتميز عن سائر الحيوان . 


فالاول هو الااس والسنخ(١)‏ والمنبع . والثاني هو الفرع الاقرب اليه. والثالث 
فرع الأول والثاني ١‏ اذ بقوة الغريزة والعلوم الصرورية تستقاد علوم التجارب . 
والر ابع هو الثمرة الأخيرة وهي الغاية” القصوى » فالأولان بالطبع » والأخيران 
بالاكتساب » وتلذلك قال علي كرم الله وجهه : 


رأمك العقّل عقلاين فمطبوع ومسموع 
ولا ينتفع مسموع إذا لم يك مطبوع 
كنا لا تنفع الشمسس وضوتٌ العين ممنوع (© 


١‏ -السببية 


الاقتران بين ما يعتقن في العادة سبباً » وما يعتقد مسببا » ليس صرورياً عندنا » 
بل كل شيثين ليس هذا ذاك ٠‏ .ولا ذاك هذا » ولا أثباتُ احدهما متضمن” لاثبات 
الآخر» ولا نفينه متضمن”" لنفي الآخر 3 فليس من ضرورة وجود أحدهما وجود” 
الآخر » ولا من ضرورة عدم احد هما عدم الآخر » مثل الري والشرب ع 


. -السنخ هو الأصل‎ ١ 
احياء علوم الدين » الحزء الاول : ص : «قسا أ‎ - ” 


ليف 


والشبع والاكل » والاحتراق ولقاء النار » والنور وطلوع الشسر, »؛ والموت وجز 
الرقبة » والشفاء وشرب الدواء » وأسهال البطن واستعمال المسهل » وهلم جرا » إلى 
كل المشاهدات من المقئرنات في الطب » والنجوم ع والصناعات » والهرفف ٠»‏ 
وان اقترانها لما سبق من تقدير الله سبحانه » يمخلقها على التساوق )١(‏ » لا لكونه 
ضرورياً في نفسه » غير قابل للفرق » بل في المقدور لق الشبع دون الأكل » 
وخخلق الموت دون جز الرقبة » وادامة الحياة مع جز الرقبة » وهلم جرا إلى جميع 
المقئر نات » وانكر الفلاسفة امكانه وادعوا استحالته . 


والنظر في هذه الامور الحارجة عن الحصر يطول » فلنعين مثالا" واحدا » وهو 
الاحتراق ني القطن مثلا” مع ملاقاة النار » فإنا نجوّز وقوع الملاقاة بينهما دون 
الاحتراق » ونجوز حدوث انقلاب القطن رماداً محترقاً دون ملاقاة النار ٠‏ وهم 
ينكزون جوازه . 


وللكلام ي المسألة ثلاثة مقامات : 


لمقام الأول ان يُداعى ان فاعل الاحّراق هو النار فقط » وهو فاعل” بالطيع 
لا بالاختيار » فلا بمكنه الكفْ عما هو طبعّه بعد ملاقاته لمحل قابل له » وهذا 
مما ننكره » بل نقول : فاعل” الاحثر اق ( الذي ) يخلق السواد في القطن والتفرق في 
اجزائه » ويجعله حرافاً ورماداً » هو الله تعالى » اما بواسطة الملائكة » أو بغير 
واسطة » فآما الثار » وهي جماد » فلا فعل” لا . فما الدليل” على أت الفاعل” 
وليس هم دليل الا مشاهدة حصولر الاحتراق عند” ملاقاة النار » والمشاهدة تدل 
على الحصول عنده » ولا ندل على الحصول به » وانه لا علة سواه . . 

المقام الثاني مع من يسلم ان هذه الحوادث تفيض من مبادىء الحوادث » ولكن 
الاستعداد لقبول الصور يحصل ببذه الاسباب اللشاهدة الحانبرة ؛ الا ان تلك المبادى»ء 


. تساوق الشيئان : تسايرا أو تقارنا‎ - ١ 


أيضاً تصدارٌ الاشياء عنها باللزوم والطبع ء لا على سبيل التروّي والاختيار » 
كصدور الئور من الشمس » وائما افرقت المحال في القبول لاختلاف استعدادها » 
فان الجسم الصقيل” يقبل شعاع الشمس ويرداه حى يستذ يء به موضع آخر 
والمدر (0)لا يقبل 2 والحواء لا يمتع نفوة نوره » والحجر يمئع » وبعض * الأشياء 
بن بالشمس » وبعضها يتصللّب »؛ وبعضها يبيض ' كثوب القصّار (؟) » وبعضها 
يسود كوجهه » والبدأ واحد » والآثار ممتلفة لاختلاف الاستعدادات في المحل . 
ذه ! مبادىء الوجود فياضة بما هو صادر منها » لا منع عندها ولا مخل » واتما 
التقصير من القوابل . 
وإذا كان ذلك كذلك فمهما فرضنا النار بصفتها » وفرضنا قطنتين متمائلتين 
لانتا انار على وتيرة واحدة » فكيف يتّصور ان تحترق احداهما دون الأخرى 
وليس ثم اختيار » وعلى هذا المعى انكروا وقوع ابراهيم في النار مع عدم الاحراق 
وبقاء النار نارآ » وزعموا ان ذلك لا كن الوة سلب الحرارة من النار » وذلك 
يخرجه عن كونه ناراً » أو بقلب ذات ابراهيم وبدنه حجراً ؛ أو شيئاً لا يؤثر فيه 
النار » ولا هذا ممكن ولا ذاك . 
والحواب له مسلكان : 


الاول ان نقول : لا نسلّم ان المبادىء ليست تفعل بالاختيار » وان الله لا يفعل 
بالارادة . وقد فرغنا من ابطال دعواهم في ذلك في مسألة حدوث العالم » وإذا ثبت 
ان الفاعليخلق” الاحتراق بإرادته عند ملاقاة القطنة النارء امكن في العقل أن لا يمخلق 
مع وجود الملاقاة . 


فان قيل فهذا يحر إلى ارتكاب محالات شنيعة » فانه إذا انكر لزوم المسببات عن 
اسبابها واضيف إلى ارادة ممترعهاءولم يكن للارادة ايضاً منهج مخصوص متعيئن بل 

. -المدر : الطين المّلك الذي لا يخالطه رمل‎ ١ 

؟ - القصّار : حور الثياب ومبيتضها . 


أمكن تفدنه وتنوعه » فليجوز كل واحد ما أن يكون بين يديه سباع' ضارية » 
ونيران” مشتعلة" » وجبال" راسية؛وأعداء مستعدة بالأسلحة » وهو لا يراها لأن الله 
تعالى ليس يلق الرؤية ... فان الله قادر على كل شيء » وليس من ضرورة الفرسٍ 
ان يخلق من النطفة» ولا من ضرورة الشجرة ان نلق من البذر » بل ليس من ضرورته 
ان يخلن من شيء . . . ولم ندع ان هذه الامور واجبة؛يل هي ممكنة" يحور أن 
تقع » ويجوزٌ ان لا تقع » واستمرار العادة بها مرة” بعد أخرى يرسخ في أذهاننا 
جريانها على وفق العادة الماضية ترسخاً لا تنفك عنه . . . 


والمسلك الثاني وفيه الحلاص من هذه التشنيعات وهو ان نسادّم ان النار خلقت 
إذا لاقاها قطنتان متماثلتان احرقتهماءولم تفرق بينهها إذا تمائلتا من كل وجه » 
ولكنا مع هذا نجوز ان يلقى نبي ني النار » فلا يحترق اما بتغيير صفة النار » أو بتغيير 
صفة الني » فيحدث من الله أو من الملائكة صفة في النار تقصر سخونتها على جسمها 
بحيث لا تتعداه » فتبقى معها سخونتها وتكون على صورة النار وحقيقتها » ولكن لا 
تتعدى سخونتها وأثرها » أو يحدث في بدن الشخص صفة, ولا يُخرجه عن كونه 
لحم وعظماً فيدفم” أثرَ النار (21 . ١‏ 


وص سبي بج ب رج عاج ل ف عد مهن هق نف لان لان عو ع من جه تممه عن باب بسب وسو ون نومص 


أ تبافت الفلاسفة » ص: 7٠١-5١48‏ . 


مف 


المصادر 


١‏ الغزاليفٍ ثلاثة مجلدات, المجلد الاول والثاني.يشتملانعلى دراسة محياة الغزالي 
وآرائه الفلسفية وعصره واسلوبه وتصانيفه للشيخ مصطفى المرأغي ٠‏ والمجلد 
الثالث يشتمل على منتخبات شرحها وعلق عليها الدكتور أحمد هريد 
الرفاعي . مطبوعات دار المأمون » القاهرة » 19375 . 

طه عبد الباقي سرور » الغزالي » القاهرة 1448 

كريم عزفول » العقل في الاسلام » بيروت ١545‏ 

“ - يبي الدين زيان » الغزالي ولمحات عن الحياة الفكرية الاسلامية » القاهرة 
١54‏ . 

ه أبو العطا لبقري - تفكير الغزالي الفلسفى » القاهرة 196٠‏ 

اعتّر افات الغزالي » القاهرة ١1417‏ 

* - علي البهلوان » ثورة الفكر أو مشكلة المعرفة عند الغزالي . 

سليمان دنيا : الحقيقة في نظر الغزالي » مصر ١9417‏ 

4- محمد رضا ؛ الغزالي » حياته ومصنفاته » القاهرة "14 

- أبو بكر عبد الرّزاق ‏ التفحات الغزالية » القاهرة ٠6و١ا‏ 

١9474 زكي مبارك » الاخلاق عند الغزالي » مصر‎ ٠ 

١‏ غردية وقنواتي » فلسفة الفكر الديي بين الاسلام والمسيحية » ترجمة صبحي 
الصالح وفريد جبر » بيروت ١951‏ 
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: نيكولسون » في التصوف الاسلامي وتاريخه » :رجمه أبو العلا عفيفي‎ ١١ 
. 1485 القأهرة‎ 


,. تيسير شبخ الارض » الغزالي » يروت عأوأا‎ ١ 


4 حكمة هاشم » محقيقات حول نقد الغزالي لمذهب المشائين ١‏ الافلاطيعة 
الحديثةاسشق 51وا. 


. ١1958 عيده الحلو » الغزالي حجة الاسلام » بيروت‎ ١ 

- فريد جبر » مفهوم المعرفة عند الغزالي » بيروت ١908‏ 

. ١155 جميل صليبا » وكامل عياد » مقدمه المنقذ من الضلال » بيروت‎ - ١١ 
. 19514 جميل صليبا ؛ الدراسات الفلسفية » ابلتزء الاول » دمشق‎ 

14 سابراهيم مدكور » ثي الفلسفة الاسلامية » منهج وتطبيقف » القاهرة ١141‏ 
٠‏ - علي سامي النشار » مناهج البحث عند مفكري الاسلام » القاهرة ١14٠'‏ 


15 عيد الرحمن بدوي » مؤلفات الغزالي » القاهرة 1١451١‏ 


54 


2 قعة2 روعطجره1103طم تلسوع قعل ملاع »ه0011 رقله 2ه ,عددة/ا ع0 ونرد0 - 1[ 
1840 قامة2 ,للد مقط عل عكقدعم هن[ .(.[.ة) علعصقدةء/لآا 2 


.158 كعد اللقتقط0 معغطء علنطلمعه عل «ملامم هآ - .(1) ععطول ‏ 3 
8 ه22 .التتقط© تغط وأأمه'م 13 عل دملامج هآ - 


مج أذكة ]1/1 كعع ص2 !146 ,الدعمط© عل 16 معصاة 12 عل تاونق ,اتلد [1ظ-لطمق - 4 
2 8.62,59 - ققصد»ط عل كتدعمد"1 اتطتاكم1آ 


تند أ حقاطاء زطيدذ عمعمتوتاءم صن عطء عتطدموملقطم +12 ,ممفصسءئط0 - ث3 
م1نماع.آ رمتلقعممطت 


تلدتقط-لش'ل عناوتاقنزهم هآ ,ؤماعد 221 -واقة - 6 
( طعسممععظ عل علقادع 001 6البعد]1 ماعل مععصد324»1 ) 


1914 - 1711 67 - 4 


كرف 


موضوئات_الانشا ءا لفاستق 


١-على‏ أي أساس ؛ بى الغزالي نظر بته في التعليم وما رأيك فيها ؟ 
(الدورة الثانية م946١‏ ) 


؟ ‏ قيل في الغزالي : ١‏ انه أول من عرف في الفلسفة الشك المنهجي المتخذ وسيلة 
إلى بلوغ اليقين » » فما معبى هذا القول » وما قيمة شلك الغزالي الفلسفي 
وأي نبج اتخذ ني الشك وحدث عنه في المتقذ ؟ 

( الدورة الثانية )1١95٠‏ 

- يقول الغزالي ني المنقذ من الضلال محددا العلم اليقيي انه العلم الذي ينكشف 
فيه المعلوم انكشافاً لا يبقى معه ريب » ولا يقارنه امكان الغلط ٠‏ الوهم 
ولا يتسع القلب لتقدير ذلك » بل الامان من الخطأ ينبغي أن يكون مقارياً 
لليقين مقارنة لو. تمدى لاظهار بطلانه مثلا” من يقلب الحجر ذهباً والعصا 
تعباناً لم يورث ذلك شكا وانكاراً . 


حاول بالاستناد إلى مضمون كتاب المنقذ : 


تعيين المعارف غير اليقيئية الي حاول الغزالي التحرر منها قبل سعيه وراء 
العلم اليقيني مع ذكر الاشباب الداعية إلى ذلك . 


5 توضبح المنهج الذي اتبعه للوضول إلى العلم اليقيي : 
تأويل اهتدائه إلى التصوف . ( الدورة الثانية 1١9515‏ ) 
4 - جمع الباحثون في تاريخ الفكر العربي على ان تصوف الغزالي معتدل » فما 


2١ 


هو مفهوم الاعتدال والتطرف في التصوف . وكيف يتجلى الاعتدال في 
مذهب الغز اللي ؟ ( الدورة الآولى 19557 ) 


هاذكر رأيك في كتاب المنقذ من الضلال موضحاً النقاط التالية : 
ب البواعث الي دعت الغزالي إلى وضعه. 
مراحل الشلك الي مر بها. 
النتيجة اللى انتهى اليها. ١الدورة‏ الاولى 1١955‏ ) 


5 يتراءى لبعض الدارسين ان تصوف الغزالي كان محاولة لتخلصه من مازق 
اشرح هذه الفكرة وناقشهاء مبينا بوضوح المقنصود بالمأزق العقلي» ومفصلا 
رأيك في بواعث تصوف الغزالي وخصائصه . 
( الدورة الثانية ١9514‏ ) 


 ٠/‏ قضى الغزالي حياته يطالع ويعلم ويؤلف في مختلف معارف عصره» فهل تراه 
رسم لنفسه في أول أمره غاية يحاول بنوغها عن طريق العلمء ام ان هذه الغاية 
العلوم الي الف فيها الغزالي مشيراً إلى اسباب تأليفهاء موضحا إذا 
كان عمله قد تم بدافع من نفسه » أو بتكليف خارجى. 
7 رأني الغزالمي المتأخر في قيمة تلك العلوم من حيث ارتباطها بغايته. 
المصنف الذي يبدي فيه الغزالي رأيه مبينا قيمة كتابه هذا بالنسبة إلى 
نتاجه السابق . ( الدورة الاولى ه"وة١ا)‏ 


يعرض كتاب المنقذ من الضلال ارحلة حاسمة في حياة الغزالي الفكرية . 


فصل خصائص هذه المرحلة ذاكراً بواعثها ومظاهرها ونتانجها . 
( الدورة الأولى ١9455‏ ) 


ليه )م 
نملسفة ١‏ 6 ) 
0 |/ | 
تاريخ لعر 


ساراس مشسدم قات 


من ابن باجّه الى ابن رشد 


يمثل الفلسفة العربية في المغرب اربعة من كبار الفلاسفة » وهم : أبن باجه » 


وابن طفيل » وابن رشد » وابن خلدون . 


وسئقصر كلامنا في هذا القسم على فلسفة ابن رشد ء وفلسفة ابن خلدون » 
اما ( ابن باجه ) وابن طفيل » فإننا سنقتصر على الالمام بفلسفتهما إلامآ عاما . 

ابن باجه : 

لم يصل الينا عن حياة ( ابن باجه ) الا اخبار قليلة الترابط ٠‏ 
منها انه ولد بسرقسطة في ببابة القرن الحادي عشر للميلاد ( القرن الخامس للهجرة ) » 
وتوني بفاس سنة 1178م “هه ء ومنها انه اشتغل بالسياسة » فاستوزره حاكم 
سرقسطة أحد عمال المرابطين » ثم تنقل بين سرقسطة » واشبيلية » وغرناطة » 
وفامن ورين لدنم حضوية رجانه ٠:‏ رعامية لقني . بن خحاقان الذي نسبه 
في كتاب ( قلائد العقيان ) إلى التعطيل وانحلال العقيدة . واكثر مصنفائه شروح 
على مذهب أرسطو » منها : شرح كتاب الطبيعيات لأرسطو 2 وشرح كتاب 
ايساغوجي او المدخل لفرفوريوس » وشرح ثلاث رسائل للفارابي . أما مؤلفاته 
الخاصة فمنها رسائل في الرياضة والنفس » ومقالات في الفلسفة » والطب » والتاريخ 
الطبيعي » ورسالة الوداع المشتملة على آراء طريفة في العقل » وثي-الغاية الي وجد 
الانسان من أجلها » وهي التقرب إلى الله » والاتصال بالعقل الفعال 


نوف 


وأهم مؤلفات ( ابن باجه ) الفلسفية كتاب و تدبير المتوحد ) ») وهو أشهر 
كتبه وأدلها على نزعته العقلية . والمقصود بالتدبير تدبير الأفعال » وتوجيهها إلى 
غاية مقصودة » وهي الانحاد بالعقل الفعال » والمقصود بالمتوحد الانسان الكامل الذي 
يتبع عقله » ويسبطر على غرائزه وشهواته . فاللتوحد ليس اذن زاهدآ ولا متصوفاً ؛ 
وائما هو فيلسوف يحيا حياة عقلية محضة » فيأخذ نفسه بالبحث والنظر © ويعى 
بتدبير شؤون الحياة في المدينة الفاضلة على اساس الروية والفكر . اما المدينة الفاضلة 
فهي اكثر المدن علماً » لاشتمالها على أكبر عدد من أهل الفضل المتحلين بكمال 
العلم والعمل » الذين يؤلفون بعقوهم دولة داخل الدولة » فلا يحتاجون إلى الأطباء 
لأنهم يحافظون على قواعد الصحة بأنفسهم » ولا إلى القضاة لأنهم لا يتنازعون » 
بل يحكتمون عقوطم فيكل شيء؛ ويسيطرون على غرائزهم وشهواتهم وأهوالمم؛حى 
يتصلوا بالعقل الفعال : ويبلغوا السعادة القصوى . 

فانم ترون ان موقف ( ابن باجه ) محتلف عن موقف الغزاللي كل الاختلااف 3 
لأن الفلسفة عنده هي النظر العقلي » الذي يمكن الانسان من ادراك وجوده الحقيقي ؛ 
ويبىء له أسباب تدبير حياته تدبيراً حكيماً » على حين أنها عند الغزالي معرفة ذوقية 
يقذفها الله في قلب الانسان حى ينعم بالبهجة والسعادة . 

وكل من درأ كتاب تدبير المتوحد وجد قُ اضعافه أثراً من آراء الفاراي قِ 
المدينة الفاضلة » الا" ان الأمر الذي يتميز به ابن باجه هو ان مفهوم الدولة الفاصلة 
لم يكن عنده مفهوماً قبلياً » ولا محاولة لقلب نظام الحكم » بل كان وسيلة لاصلاح 
العادات والاخلاق؛نهدف قبل كل شيء إلى تحقيق الوجود الانساني على أ كل صوره 
في كل فرد . والمتوحدون في نظر (ابن باجه) مواطنون في الدولة المثالية » وان 
كانوا عرباء في المجتمع الحقيقي ٠‏ الا ان جرأتهم الروحية تدفعهم إلى مجاوزة 
شروط الواقع » وإلى سلوك منهج عقلِي .بيئون به أسباب السعادة في الدنيا والآخرة . 

"ابن طفيل : 

اما ابن طفيل فقد ولد ي وائل القرن الثاني عشر للميلاد 
(5٠هه)‏ ء وتوثي في مراكش سنة 1188م ( 81مه ) 2 وهو فيلسوف عربي 


فيد 


اندلسي » اشتغل حاجباً لدى حاكم غرناطة » ووزيراً » وطبيباً لأني يعقوب يوسف 
ثاني خلفاء الموحدين » وله مصنفات ثي الطب والفلسفة . واشهر كتثبه قصته 
الفلسفية المعروفة بعنوان « حي بن يقظان ٠‏ . 


وخلاصة هذه القصة ان حي بن يقظان ولد في جزيرة من جزائر الهند نحت خط 
الاستواء» فمنهم من قال انه ولد من غير أم ولا أب » ومنهم من قال انه ولد من 
اخخت ملك واب قريب لها يدعى يقظان » وسواء أقبلنا أحد هذين الرأيين أم انكرناهما 
معأ فإن حي بن يقظان نشأ على كل حال 3 في جزيرته وحيدأ منعزلا عن الناس 
في حضن ظبية » فتربى » وما » واغتذى بلبنها » وتدرج في المشي » وما زال معها 
يحكي اصوات الظباء في الاستدعاء والاستئلاف » ويقلد اصوات الطير » وسائر 
أنوا ع الحيوان » ويبتدي إلى مثل أفعالهاء حى كبر وترعرع » واستطاع بالملاحظة 
والحدس أن يتدرج بنفسه في مدارج المعرفة من المحسوس إلى المعقول ء ومن ابكزثي 
إلى الكلي» ومن البسيط إلى المركب» ومن المعلول إلى العلة » وهكذا عرف الحقائق 
كلها » وعرف عللها » وعرف علة العلل» أي العلة الأولى » وهي الله . 


ولا بلغ حي بن يقظان هذه الدرجة تعر ف إلى (آسال)» وهو رجل نشأ في جزيرة قريبة 
من جزيرة حي بن يقظان . 9 جاء إلى تلك الحزيرة طلباً للعزلة» فوقع بصره على 
حي بن يقظانءولم يشك انه من المنقطعين عن الدنيا » فلما علم حقيقة أمره أننذ 
يعلمه الكلام » فاطلع كل منهما على آراء صاحبه ومعتقداته » وقايسا بينها » فعلما 
ان المعتقدات الدينية ليست سوى صور محسوسة للحقائق الفلسفية . فالفيلسوف يدرك 
الحقائق الالحية بعقله والمحامه الطبيعي ء أما العامي فهو ي حاجة إلى من يرقى به إلى 
هذه المبادىء العالية بطريق الحس والخيال . فرئى حي بن يقظان الخال العامة » 
واراد السفر إلى جزيرة ( آسال ) ليهدي أهلها وكان عليها ملك اسمه سلامان » 
فرضي ( آسال ) بالذهاب معه رغم شكه في نجاحه » فلما انتقلا إلى تلك الحزيرة » 
اخف حي يعلم الناس» ويرشدهم بالعقل » فأعيته في أمرهم الحيلة . فاقلع عن ذلك» 
وترك العامة في أمان الاعتقاد » وقفل راجعاً مع رفيقه إلى جزير مهما الاولى . وهناك 
انقطعا إلى الرياضة » والتأمل » حى ادركهما الموت . 


يضف 


إذا اردنا أن نفسر قصة حي بن يقظان لاحظنا فيها أمرين: أوهما ان ابن طفيل 
اراد مها ان يوفق بين الحكمة والشريعةء وثانيهما انه رمز فيها إلى ثلاثة أشخاص: 
سلامان؛وآسال»وحي بن يقظان » فسلامان» وهو ملك الحزيرة » يمثل الرجل العامي » 
وآسال يمثل الرجل الصالح الناشىء في حضن الشريعة » وسحي بن يققظان بمثل حلول 
العقل الفعال في الانسان » وتعرفه باسال » واتفاقهما معاً » يدل على اتفاق الحكمة 
والشريعة » واخفاقه في دعوة العامة إلى الحق يدل على ان جمهورهم بعيد عن فهم 
الحقائق الخالصة » لأنهم فطروا على البلادة » والنقص » وسوء الرأي . 


ويظهر ان ابن طفيل اقتبس اسماء قصته هذه من ابن سينا . فقد قال في مقدمة 
كتابه : « فانا واصف لك حي بن يقظانوأيسال وسلامان الذين سماهم الشبخ ابو 
علي: ففي قصصهم عبرة لأولي الألباب .)١(:‏ ولكننا إذا أمعنا النظر في قصة ابن 
طفيل وقرنا بينها وبين قصة ابن سينا وجدنا التشابه بينهما مقصوراً على الاسماء » 
لأن حى بن يقظان الذي ذكره ابن سينا ليس سوى رمز جاف للعقل الفعال » اما 
شخص حي بن يقظان الذي جعله ابن طفيل محور قصته » فهو شخص ذو حياة 
وحركة ونشاط » تختلف صفاته عن صفات اشخاص ابن سينا اختلافاً كبيرا . 

ومهما يكن من أمر » فان قصة ابن طفيل لم تكن مجرد رواية خيالية » بل كانت 
وسيلة رمزية للنقد الاجتماعي من طرف خفي . اراد واضعها ان يعرض فيها احوال 
عصره الاجتماعية » وان يبين انحطاط الاخلاق ٠‏ وتفسخ العقائد الدينية » وان 
يصلح الناس ويرشدهم إلى ما فيه خير هم . ولولا اعتقاده انه يمكن مكاشفة الناس 
بشيء من الحقائق الفلسفية لما أقدم على هذا الارشاد» والشرط الوحيد لمكاشفتهم هذه 
الحقائق ان تعرض عليهم بشكل خفي مستر وراء الرموز والأمئال » ذلك لأن العامي 
لا يدرك الحق الا بطريق الحيال ء ولا يفهم المعاني المجردة الا إذا نجلت امامه 
بثوب حسسبي يرمز إلى المعاني بالاشخاص » وإلى الاحكام بالأفعال » ويستدل على 
الغائب بالحاضر ١‏ وعلى المعقول بالمحسوس . 


وقد فرق ابن طفيل في كتابه بين ادراك أهل الولاية » وادراك أهل النظر » فعبى 
بادراك أهل النظر ما يدركونه من حقائق الغيب كأهل الولاية » ولكن مع زيادة 
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وضوح وعظيم التذاذ . تلك ميزة أهل النظر » انهم لا يبلغرن ذروة الحدق الا بإدامة 
التبصر » أو اطالة الفكرة » ولكنهم مبى بلغوا غايتهم ادركوا السعادة القصوى . وما 
براه اصحاب المشاهدة والذوق والحضور في طور الولاية ليس مما يمكن اثياته على 
حقيقة أمره في كتاب » اما ما يراه أهل النظر فشيء يحتمل أن يوضع في الكتب 
وتتصرف به العبارة » ولكنه « اعدم من الكبريت الأحمر ... لانه من الغرابة في 
حد لا يظفر باليسير منه الا الفرد بعد الفرد » ومن ظفر بشيء منه لم يكلم الناس به 
الا رمزآ(١)».‏ وسبب ذلك ان عامة الناس لا يدركون الحقائق الشالصة المعراة من 
ثوبها الرمزي » لأن نفوسهم ليست مؤيدة الصفاء بشدة الحدسء فما هم من أهل 
الولاية » ولا هم من أهل النظر » حتى يرتقوا إلى إدراك الحفائن المطلقة » ولكنهم 
أهل الحبر يصدقون ما يقال لهم تقليداً . ' 

ولسنا نريد الان ان نوسع القول في فلسفة ابن طفيل ولكتنا نريد أن نقول فيها 
قولا” واحداً وهو أن هذه الفلسفة » تختلف عن فلسفة ( ابن باجه ) في اعتمادها على 
العقل والذوق معاً في الوصول إلى أرقى درجات المعرفة » والاتصال باللهءعى حين 
ان. فلسفة ( ابن باجه ) لم تؤصل الا العقل في يحثها عن الحقيقة . ولهذا كانت 
فلسفة ابن طفيل اقرب إلى الحكمة الاشراقية منها إلى الفلسفة النظرية العقلية الخالصة . 

- وبعد فنحن لم نعرض عليكم الآن من فلسفة ( ابن باجه ) و ( ابن طفيل ) الا 
صورة ناقصة » لاننا اهملنا كثيراً من نظرياهما في أصل المعرفة وقيمتهاء وفي حقيقة 
النفس والعقل والتدبير والاخلاق والتربية والتطورء وما أشرنا إلى هاتين الفاسفتين 
في هذه المقدمة السريعة الا لابراز الاتصال بين المشرق والمغرب . فابن باجه المتوق 
سنة الات ه يمكن أن يعد معاصراً للغزالي المتوق سنة ( 0ه ه ) » وليس بين 
وفاة ابن طفيل سنة ١ه‏ ده ووفاة ابن باجة سنة (0ا#ه ‏ م) الالم4؛ سنةء أما 
ابن رشد فهو معاصر لابن طفيل » لم بيعش بعد وفاة صاحب كتاب « حي إن 
يفظان » إلا 1١4‏ سنة » فسلسلة الفلاسفة لم تنقطم اذن في الشرق إلا لتظهر في الغرب » 
ولكن انتشار التعصب ثي دولة الموحدين . وثي الدول الي جاءت بعدها ادى 
لى انقطاع هذه السلسلة بعد وفاة ابن رشد» ولولاظهور ابن خلدون بعد وفاة ابن 
رشد بمائي سنة تقر يباً لقلنا ان ابا الوليد كان حاتم الفلاسفة . 


١-ابن‏ طفيل » حي بن يقظان » ص : ١١‏ من طبعتنا 


وم 


حاة إن سير وآبأره 
١-صساءم‏ 


ولد القاضي أبو الوليد محمد بن أحمد بن محمد بن رشد في مدينة 
( قرطبة ) نسنة هه ء ( ١١75‏ م ) » وكان ينتمي إلى أسرة اندلسية عريقة 
معروفة بالعلم والفقه والقضاء » فجده القاضي أبو الوليد محمد كان من كبار 
الفقهاء المالكيين الذين كان لهم أثر في السياسة المغربية » وتميزوا بالدين والعلم والفضل 
والوقار » والحلم » والسمت الحسن » والهدى الصالح . وله كتاب «المقدمات » 
في الفقه » اما والده أبو القاسم احمد بن رشد قاضي قرطية » فكان مثل أبيه في الفضل 
والعلم ومن المحبيين إلى الناس » وحسبه ان يقال فيه أنه ابن الحد وأبو الحفيد 
الفيلسوف . 


نشأ ابن رشد الحفيد ني هذه البيئة الزاخدرة بالعلم والفضل » فدرس ما يدرسه 
ابناء زمانه من اللغة » والأدب » والفقه » والاصول » وعلم الكلام » فاستظهر 
على أبيه موطأ الامام مالك » وأخذ الفقه عن ابن بشكوال: والي مروان بن مسره 
وغيرهما » ودرس الرياضيات والطب وغير ذلك من علوم الحكمة على ألي جعفر 
ابن هارون الرجاني » فبرز في ذلك» لشدة ذكائه » وكثرة عتايته بالمطالعة » حبى قيل 
إنه لم يدع النظر ولا القراءة » منذ عتّل » الا ليلة وفاة أبيه » وليلة بنائه على أهله . 

ولما بلغ ابن رشد السابعة والعشرين من سنّه ( "161١م‏ ) سافر إلى مراكش واتصل 
بعبد المؤمن أول ملوك الموحدين . وكان هذا الملك آخذا في انشاء المدارس ٠‏ ومعاهد 


* 


العلم والأدب » فاستعان بابن رشد على انشائها وتنظيمها . وليس لدينا عن المرحلة 
الى تلى هذه الفئرة من ححياته الا" معلومات مبهمة » منها اتصاله بأبناء زهر » وهم 
بن خافن الاطباء » وانعقاد أواصر المودة بيئه وبين ألي مروان بن زهر » حى قيل 
انه لا ألف كتاب ١‏ الكليات » ني الطب سأل صديقه ابا مروان ان يؤلف كتاباً 
بؤسمنه الأقاويل الحزئية المطابقة للكليات . وهكذا الف ابو مروان بن زهر كتاباً 
سماه « التيسير » ذكر فيه علامات الامراض المختلفة » واسباباء وطر ق علاجها . 


ونلل ابن رشد في مراكش حبى مات عبد المؤمن » وخلفه على عرش المغرب 
ولده ابو يعقوب يوسف » الذي كان أكثر ملوك المغرب حباً للعلم والعلماء . وكان 
الفيلسرف ابن طفيل احد المقربين اليه » فجمع له العلماء من كل حدب وصوب » 
وحمله على تكريمهم ع وهو الذي لفت نظره إلى ابن رشد » ودبّر أمر قدومه 


وقد روى عيد الواحد المرا كشي نقله” عن احد تلاميذ ابن وشد خبر قدوم 
الفيلسوف على الخحليفة» فقال حكاية عنه : 


و سمعت الحكيم أبا الوليد يقول غير مرة : لما دخلت على أمير المؤمنين ألي 
يعقَوب » وجدته هو وابن طفيل ليس معهما أحد . فأخذ أبو بكر بن طفيل يثني 
علي » ويذكر بي وسلفي ٠‏ ويضم بفضله إلى ذلك أشياء لا يبلغها قدري فكان 
أول ما فانحجي به أمير المؤمنين » بعد ان سألبي عن اسمي واسم أبي ؛ ونسبي ء 
ان قال لي : ما رأيهم في السماء ‏ يعي الفلاسفة ‏ أقديمة هي أم حادثة؟: فأدركني 
الححاء » والحوف » وأخذت اتعلل » وانكر اشتغالي بعلم الفلسفة » ولم أكن ادري 
ما قرر معه ابن طفيل » ففهم أمير المؤمنين مني الروع والحياء » فالتفت إلى ابن طفيل 
وجعل يتكلم عن المسألة الي سألي عنها » ويذكر ما قاله ارسطوطاليس » 
وافلاطون » وجميع الفلاسفة » ويورد علي ذلك احتجاج أهل الاسلام عليهم ؛. 
فرأيت منه غزارة حفظ ل أظنها ني أحد من المشتغلين ببذا الشأن » المتفرغين له . 
ولم يزل يبسطي حى تكلمت ٠‏ فعرف ما عندي من ذلك » فلما انصرفت أمر 
لي بمال وخلعة سنية ومركب » . 


لق 


وما رواه ام راكشي ايضاً « ان أبا بكر بن طفيل استدعى ابن رشد مرة وقال له : 
سمعت أمير المؤمنين بشتكي من قلق عبارة ارسطوطاليس » أو عبارة المترجمين عنه » 
ويذكر غمو ضأغراضه؛ وبقول :لو وقع لهذه الكتب من يلخصهاء ويقرب اغراضهاء 
بعد أن بفهمها ؛ فهما جيداً ؛ لتقرب مأخذها على الناس » فإن كان فيك فصل قوة 
لذلك فافعل . واني لأرجو ان تفى به : لما أعلمه من جودة ذهنك. وصفاء قريحتك » 
وقوة نزوعلك إلل الصناعة . وما يمنعبى من ذلك الا ما تعلمه من كير ناىى » واشتغالي 
بالخدمة » وصرف عنايتي إلى ما هو أهم عندي منه . قال أبو الوليد : فكان هذا 
الذي حملي على تلخيص ما خصته من كتب الحكيم ارسطوطاليس » . 


ويظهر من هذا الخحبر ان ابن طفيل كان يقدر ابن رشد حىّ قدره : وان كان 
لم يظهر أمامه الا بمظهر الاستاذ الاكبر الذي صرف عنايته إلى ما هوه أهم عثده 
من تلخيص كتب أرسطو. . وربما كان في كلامه عل فلاسفة زمانه إشارة إلى ابن رشدد 

فهو يقول في كتاب حي بن يدظان ولاس جا رةه :من امعاضربنء نا فهم 
بعد في حد التزايد أو الوقوف على غير كنال )١(‏ ؛ ونعتقد ان اسباب النجاح لم تنهيأ لابن 
رشد الا لآن ابن طفيل قد لحظه بعين عنايته . 


كان لاجتماع ابن رشد بالخليفة أبي يعقوب يوسف أثر كبير في تغيير #رى 
حياته » فقد سماه الحليفة قاضيا لاشبيلية سنة ١154‏ م » فلخص فيها كتاب 
الحيوان » وقال : إذا كنت قد أخطأت في بعض أقسام هذا الكتاب فمر د ذلك إلى 
اشتغالي بالخدمة » وبعدي عن مكتبي في قرطبة » ولا نقله الحليفة إلى منصب القضاء 
في قرطبة سنة ١111‏ م ء انصرف إلى تلخيص كتب آرسطو الأخرى ؛ بالرغم 
من اشتغاله بشؤون عامة لم ترك له من الوقت والحرية ما يستطيع معهما انجاز عمله + 
حبى ان اشتغاله بالخدمة كثيراً ما كان يضطره إلى التنقل من قرطبة إلى اشبيلية 
أو مراكش » ولا جاء عام ١1481‏ م استدعاه الحليفة ابو يعوب إلى مراكش 
وجعله رأ س أطبائه بدلا” من ابن طفيل » الذي احتفظ بالوزارة » ثم اعاده إلى قرطبة » 
وولأآه منصب قاضي القضاة الذي كان يشغله جده . وقد وصفه ابن الأبار بقوله : 


١‏ ابن طفيل ء حي بن يقظان ه ص : ١1‏ من طبعتنا 
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« كان يفزع إلى فتواه في الطب كا يفزع إلى فتواه في الفقه » وحكى عنه أبو القاسم 
الطيلسان انه كان يحفظ شعري حبيب والمتنبي ٠»‏ ويكثر التمثل بهما في مجلسه ٠‏ 
ويورد ذلك أحسن إيراد » ويضيف ابن الابار إلى ذلك قوله : « فحمدت سيرته 
وتأئلت له عند الملوك وجاهة عظيمة لم يصرفها في ترقيع حال»ولا جمع مال» وانما 
قصرها على مصالح أهل بلدهخاصة » ومنافع أهل الاندلس عامة » . 


ولما توفي أبو يعقوب » وخلفه ابنه يعتقوب ابو يوسف الملقب بالمنصور سنة 84١1م‏ 
لقي ابن رشد على يده ما لقيه عند والده من حظوة وتكريم » وكان المنصور كأبيه 
با للعلم وأهله » فلما استدعى ابن رشدء قربه واحترمه احتراماً كبيرآً وأجلسه 
إلى جانبه . وقد روى ابن أب اصيبعة ان ابن رشد لما حرج من عند المنصور » وجماعة 
الطلبة وكثير من أصحابه بنتظر ونه لتهنئته يمتزلته عند المنصور ء قال : والله ان هذا 
ليس مما يستوجب الناء عليه ء فإن” أمير المؤمنين قربى دفعة إلى أكثر مما كنت أؤمل 
فيه » أو يصل رجائي اليه . وظل ابن رشد يتقلب في هذه النعمة حبى نقم عليه 
المنصور ؛ وعزله من منصبه ونفاه إلى ( اليسانة ) وهي بلدة يهودية قريبة من قر طبة » 
وذلك -والي سنة 68س م. 


وقد اخختلف المؤرخون في أسباب ممنة ابن رشد » فقال فريق : ان سبب محنته 
اخلاصه الحب لاني يحبى اخخي المنصور والي قرطبة » الذي كان المنصور بحشى 
منافسته على العرش ؛ وقال فريق : انه كان متى حضر مجلس المنصور » ونكلم معه » 
أو بحث عنده ف شي من العلوم يخاطبه بقوله : تشمع يا أخي . وقال آتدرون:ان سبب 
محنته أستياء المنصور لقول ابن رشد قِ كتاب اللكيوان عند كلامه عل الزرافة : 
رأيتها عند ملك البربر » يعنى المنصور » وقد اعتذر ابن رشد عما ورد في كتابه » 
قال انما قلت ملك البرين: .+ فتصفعت عل القارىء ٠‏ ومهها نكن تمن ادن .فآن 
هذه الاسباب لا تكفي لتعليل محنة ابن رشد تعليلا” صحيحاً » ولعلها لم تكن الا" ذريعة 
للايقاع به . اما السبب الحقيقي فهو اشتداد التعصب على الفلاسفة: وشغب الفقهاء 
عليهم » فلما قرب المنصور ابن رشد ورفع مقامه أثار ذلك حسد الحاسدين » ولقمة 
الناقمين» فأوغروا صدر الحليفة على الفيلسوف : ود سوا عليه الدسائس» وهيجوا 


ا 


العامة عليه» فرأى المنصور »وهو في حرب مع الفونس التاسم ملك قشتاله » ان يعمل 
على ارضاء عامة الشعب» فأوقع التكبة فيمن كان يعظمهم ارضاء للفقهاء . وقد روى 
الانصاري ان احد العلماء » المتصلين بابن رشد » قال : وما كنت آنحد عليه فلتة 
الا واحدة وهي عظمى الفلتات . وذلك حين شاع في المشرق والأندلس على ألسنة 
المنجمينأن ريحاً عاتية “هب في يوم كذا ٠‏ ومباك الناس » واستفاض ذلك حبى اشتد 
جزع الناس منه » واتَحْذوا الغيران والانفاق تحت الارض » توقياً لهذه الريح ؛ 
وما انتشر الحديث بها » وطبق البلاد استدعى والي قرطبة اذ ذاك طلبتها » وفاوضهم 
في ذلك » وفيهم ابن رشد وهوالقاضي بقرطبة يومئذ » وابن بندود » فلما انصرفو 
من عند الوالي تكلم ابن رشد وابن بندود في شأن هذه الريح من جهة الطبيعة : 
هذه الريح ؛ فهي ثانية الريح الي أهلك الله تعالى بها قوم عاد » فانبرى له ابن رشد » 
ولم يتمالك ان قال . : والله وجود قوم عاد ما كان حم » فكيف سبب هلاكبم 3 
فسقط في أيدي الحاضرين » وأكبروا هذه الزلة الني لا تصدر الا عن صربح الكفر 
والتكذيب لما جاءت به آيات القرآن الذي لا يأتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه » . 


ومما جاء في كتاب المعجب “في تلخيص اخبار المغرب للمراكشي أن قوما من 
حساد ابن رشد ومناوئيه أخذوا بعض تلاخيصه » فوجدوا فيها بخطه حاكياً عن 
بعض الفلاسفة : « فقد ظهر ان الرهرة أحد الالهة » » فاوقفوا ابا يوسف المنصور 
على هذاء فاستدعاه بمحضرمن كبار قرطبة» فقال له : أخحطك هذا؟فأنكر »فقال لعن 
الله كاتبه » وأمر الحاضرين بلعنه » ثم أمر باخراجه مهانا » وبإبعاده وابعاد من تكلم 
في شيء من هذه العلوم » وبالوعيد الشديد » وكتب إلى البلاد بالتقدم إلى الناس أي 
تركها » وباحراق كتب الفلسفة سوى الطب » والحساب » والمواقيت . 


يتبين منذلك كله ان ممنة ابن رشد ترجع إلى أسياب سياسية ادت اليها السعايات 
والوشايات » فان كثيرين ممن أخذاتهم القسوة من العلماء لم يقع هم ما وقع ال 
بالحسد » والاغراء » والتعصب . فما بالك إذا كان التعصب يحتدم في ابان الدروب 
القوميّة والعداوات الديئية » فلا يتحرج أصحاب المصالح منالشغب علىمن يحافرن 
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منهم على آنفسهم . فاذا صح أن محنة ابن رشد قد حدثت ابان اشتغال الحليفة 
يحرب الافرنج ٠‏ وان الخليفة كان مضطراً خلال هذه الحرب إلى ارضاء الثائرين 
على الفلاسفة تأثير السعايات والوشايات . «فلا تعجب لانحاذه قراراً بابعادهم عنه © 
وقد نكب مع ابن رشد عدد من الفقهاء والقضاة » وذوي المناصب العالية . ولا يبعد 
ان يكون سبب ابعاد بعضهم لسبب غير السبب الذي ابعد ابن رشد من أجلهء الا ان 
الحليفة أظهر أنه فعل ذلك بهم بسبب ما ينسب اليهم من ن الاشتغال بالحكمة وعلوم 
الاوائل » وفي هؤلاء العلماء من كان محبياً إلى الحليفة كأي جعفر الذهبي الذي كان 
المنتصور يصفه بقوله : ان ابا جعفر الذهبي كالذهب الابريز الذي لم يزدد في 
السبك الا جودة . / 


والدليل على ان المنصور لم يعاقب ابن رشد الا ارضاءٌ للعامة انه حكم عليه 
بالنفي لا بالقتل ؛ وانه : عندما هدأت الفتنة . رضى عنه وعن سائر الجماعة الى 
اعتقلت معه » ولما عاد إلى مراكش استقدمه اليه . واعاده إلى سالف نعمته وعزه . 


ولم تطل حياة ابن رشد بعد زوال محنته . فقد توفي في مراكش يوم الحميس التاسع 
من شهر صفر عام ههه ( 1198ء ) وله من العمر اثنان وسبعون عاماً . 
وقد ذكر الانصاري انه دفن في مقبرة باب ز تازغوت ) وبقي فيها ثلاثة أشهر » 
م حمل إلى قرطبة » فدفن بها في روضة سلنه بمقبرة ابن عباس . وفي السئة نفسها 
مات ابن البيطار ٠‏ وعبد الملك بن زهر . اما أبو مروان بن زهر وابن طفيل فققد 
مانا قيأ ل ذلك بزمن » وهكذا تفرق شمل الفلاسفة في المغرب » وخحبت مصابيح 
علومهم » ونجح أعداؤهم ني التضييق على حرية الفكر . فما بالك إذا كان مؤسس 
دولة الموحدين وهو المهدي ( ابن تومرت ) تلميذاً من تلاميذ الغزالي الذي عمل على 
هدم الفلسفة في الشرق ٠‏ ولا ينجينا ان نزعم ان نكبات الفلاسفة ٠‏ في الاندلس 
8 إلى خروجهم على الدين » ولا ان نقول ان الحهل الذي كان مخيماً على عقول 
س حملهم على التعصب ؛ وحمل الولاة والحلفاء على مجاراتهم كسباً لقلوبهم ء 
واستدامة” لسلطانهم . ان اأفلسفة لا يكتب لها البقاء إلا إذا كان أهلها مؤمنين با 
إعاناً صريحاً . وتدل الأشعار الي قيلت في محنة ابن رشد علىما كان مخالج صدور 
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الناس من الحقد والتعصب والحاجة إلى التشفي من الغرظ » مثال ذلك قول الحاج 
أني الحسين بن جبير في نكبة ابن رشد . : 
لم تلزم ارشد يا ابن رشد ‏ لما علا في الزمان جدك 
وكنت ثي الدين ذا ربياء ما هكذا كان فيه جدك 


وقوله : 
نفذ القضاء بأخحذ كل مموه 2 متفلسف في دينه متزندق 
باللنطق اشتغلوا فقيل حقيضة ان البلاء موكل بلمنطق 


وفوله . 
الآن قد أيقن ابن رشد ‏ ان تآليفه ‏ توالف 

لقد كان ابن رشد عظيماً في خلقه » عظيماً في علمه » عظيماً في جرأته » ومن 
سمات العظيم ان يصادف في حياته كثيراً من المشكلات » وان يحدث حول نفسه 
دوباً وهو حي » وان يكون له بعد مماته أثر كبير . الا" ان التاريخ لا يعرف لابن 
رشد في المشرق نلميذاً وصل إلى شيء من الشهرة» كنا ان تعاليمه لم نجد في المغرب من 
يأخذ بها ويديم شعلتها . وسنتخلم في خاتمة هذا البحث على مصير فلسفة أبن رشد 
في الشرق والغرب . 
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لابن رشد كتب كثيرة في الفلسفةء والفلك» والطبيعة » والطب » والنتفس » 
والاخلاق ٠»‏ والفقه » والاصول » والكلام» واللغة والأدب » يبلغ عددها عست 
ما ذكره ( ريتان ) في كتابه ( ابن رشد والرشدية ) ثمانية وسبعين مصنفاً . والمطبوع 
من هذه المؤلفات قليل . ومنها ما حفظت لنا الايام مخطوطاته » ومنها ما ضاع اصله 
العرني ولم يصى الينا الا" في ترجمة عبرية او لائينية . 


وسنقتصر في هذا الفصل على ذكر الكتب الفلسفية والعلمية والنفسية والفقهية 
والكلامية » اما الكتب الطبية واللغوية والأدبية فان الكلام عليها يدخل في تاريخ 
الطب وتاريخ اللغة والأدب . 


: كتب الفلسفة والافيات رهي‎ ١ 


)١(‏ كتاب جوامع كتب ارسطوطاليس فيالطبيعياتوالالحيات (؟) كتاب اللحوامع في 
الفلسفة () جوامع ما بعد الطبيعة (4) شرح كتاب ما بعد الطبيعة لارسطو طاليس 
(ه) تلخيص كتاب ما بعد الطبيعة لارسطوطاليس (56) كتاب الفحص عن مسائل 
وقعت في العلم الالمي .في كتاب الشفاء لابن سينا (1) مسألة في الزمان (8) مقالة في 
فسخ شبهة من اعثرض على الحكيم وبرهانه في وجود المادة الأولى وتبّيين ان برهان 
أرسطو هو الحق المبين (4) مقالة في الرد على ابن سينا في تقسيمه الموجودات الى 
مكن على الأطلاق » وممكن بذاته واجب بغيره » والى واجب بذاته )٠١(‏ مسائل 
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في الحكمة )١١(‏ مسألة في أن الله تبارك وتعالى يعلم الحزئيات (11) كتاب مهافت 
التهافت )١(‏ تلخيص الالهيات لينولاوس )١4(‏ مقالة في ان ما يعتقده المشاؤون 
رما يعتقده المتكلمون من اهل ملتنا في كيفية وجود العالم متقارب في المعنى )1١5(‏ كتات 
الكشف عن مناهج الادلة ني عقائد الملة (15) كتاب فصل المقال فيما بين الحكمة 
والشريعة من الاتصال )١9(‏ شرح رسالة اتصال العقل بالانسان لابن الصائغ 
(1) مقالة في الوجود السرمدي والوجود الزماني )١4(‏ مقالة في اتصال العفل المفارق 
بالانسان (١5؟)‏ مقالة ثانية ياتصال العقل بالانسان (1؟) رسالة في التوحيد والفلسفة. 


"-كتب المنطق وهي : 


)١(‏ كتاب الضروري في المنطق (7) تلخيص كتاب البرهان لارسطو طاليس 
() شرح كتاب القياس لارسطوطاليس (4) مقالة في القياس (5) مقالة في التعريف 
بجهة نظر ابي نصر في كتبه الموضوعة في صناعة المنطق الي بأيدي الناس ويجهة 
نظر ارسطوطاليس فيها (5) كتاب في ما خالف ابو نصر لارسطوطاليس في 
كتاب البرهان من ترتيبه وقوانين البراهين والحدود (7) مقالة في القياس الشر طي 
(8) شرح كتاب البرهان لارسطوطاليس (4) جوامع الحخطابة والشعر )٠١(‏ المسائل 
المهمة على كتاب البرهان لارسطوطاليس )١١(‏ تلخيص كتاب المقولات (؟١)‏ مقالة 
في المقدمة المطلقة )١1*(‏ مقالة في جهة لزوم الننائج للمقاييس المختلطة )١4(‏ مقالة 
في المتقول على الكل . 

كتب الفلك والطبيعيات وهي : 


)١(‏ تلخيص كتاب السماع الطبيعي لارسطوطاليس (؟) شرح كتاب السماء 
والعالم لارسطوطاليس (") شرح كتاب الاسطقسات لخجالينرس (4) شرح كتاب 
السماع الطبيعي لارسطوطاليس (0) تلخيص كتاب الكون والفساد لارسطو طاليس 
(5) تلخيص الأثار العلوية لارسطوطاليس (/) كتاب الحيوان (8) مقالة في حركة 
الفللك (9) تلخيص كتاب السماء والعالم )٠١(‏ مختصر المجسطي )١١(‏ مقالة في 
درم السماوي , 


ه١‎ 


؛ كتب الذفس رهي : 


في الفحص هل بيمكن العمل الذي فينا وهو المسمى بالميولاني ان يعقل الصور 
المفارقة او لا يمكن ذلك » وهو المطلوب الذي كان ارسطوطاليس وعدنا 
بالفحص عنه في كتاب النفس (5) شرح مقالة الاسكندر في العقل (5) جوامع 
الحس والمحسوس » والذكر » والتذكر » والنوم » واليقظة والاحلام وتعبير 
الرؤيا (5) تلخيص كتاب النفس (7) المسائل على كتاب النفس (8) مقالة 
فق علم النفس (4) مقالة ثانية في علم النفس )٠١(‏ مسألة ني علم النفس سئل عنها 
فاجاب فيها . 


ه ‏ كتب الاغولاق والسياسة وهي : 


)0 ج 3 7 كتاب الاخحلاق لارسطو طاليس هه جوامم سراسة افللاطون : 


5 داكتب الفقه واللاصول والكلام : 


)3ن( كتاب التحصيل 2( كتاب المقدمات 0( كتاب مهاية المجتهد وبداية 
المقتصد 4( شرح عقيدة الامام المهدي 2 ابن تومرت ) مه تمر كتاب الممتصفى 
الغزالي . 
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فلسفسس اب / ا 


يتين لكم من اسماء كتب ابن رشد ان معظمها مشتمل على شرح كتب آرسطو 
اطلقه عليه ( دانبى ) في كتاب الملهاة الالهية . 


ومع ان ابن رشد لم يكن اول شارح عرلي لتآليف ارسطو ٠»‏ فال طر يقته كي 
الشرح تمتاز علىطريقة الشراح المتقدمين عليه. فبينا تحن يمد ابنسينا في كتاب الشفاء 
مثلا” يعر ض افكار آرسطو عرضاً عاماً يمحو شخصية صاحبها » نحد ابن رشد 
يتناول النص الارسطي بالتسيير والتعليق فقرة فقرة . وعبارة عبارة » ويستطرد 3 
بعض الاحايين لايراد نصوص مستمدة من تآليف آرسعلو الادرى» يفسر ذلك كله 
نفسيراً دقيقاً ١‏ ومحال معانيه تحليله” عميقاً / ورج بعص الفاظه رياً لغوياً واضحاً . 
وهذه الطريقة الي استمدها ابن رشد من علماء التفسير تختلف كل الاختلاف 
عن طريقة الشراح اليونانيين كثامسطيوس والاسكندر الافروديسي وغيرهما وتباين كل" 
المباينة طريقة الافلاطونيين المحدئين الذين كانوا يتزعون الى التجريد . ويتميزون 
بتنكبهم عن ظاهر النص للتغلغل ني باطنه . ومبى علمنا ان ابن رشد لم يقرأ آرسطو الا 
في ترجماته العربية لحهله باللغة اليونانية » وانه كابد كثيراً من المشقة في تفهم هذه 
اللترجمات المتشاببة المعاني » علمنا ان نفوذه الى غور فلسفة آرسطو . وتوغله في 
التفسير والشرح > وقدرته العجيبة على تنقية الفلسفة الارسطية من شوائب 
الافلاطونية المحدئة » كل ذلك لم يككن بالامر السهل على رجل عاش في زمان كان 
علماؤه يجهلون أساليب دراسة النصوص الفلسفية دراسة علمية دقيقة . ولولا 
شدة ذكائه ) وصفاء قر بحته لم يفق جميع الشراح المتقدمين عليه . 


م 


ومع ذلك فان ابن رشد لم يقتصر على تفسير نصوص أرسطوء بل تجاوز طريقة 
التفسير والتلخيص والتعليق . وتصدى لعابحة بعض القضايا الفلسفية والكلامية 
الهامّة : فصحح بعض أخطاء الفاراني و 1 على علماء الكلام . 
وانتقد فلسفة الغزالي » وظهر عظهر المفكر الدريء الذي لا مخثشى في الحق لومة 
لاثم . وقد اختلف المؤرخون ني الحكم عليه فقال ( رينان ) : انه كان مثال المفكر 
الحر الذي يؤمن بما يكشف عنه العقل قبل ورود السمع » وقال آخرون انه يظهر 
بمظهر المدافع عن القَرآن والسنة »] وقال فريق ان موقفه لا يخلو من التناقض . ولسنا 
محتاج الى كبير مشقة في البرهان على ان مذهبه كان اقرب الى الاعتدال من مذاهب 
أسلافه» لا سيما ني حرصه على التقيد باحكام المنطق» وبعده عن الغلو . وقوله 
بوحدة الحقيقة ؛ وان كان لما مظهران مختلفان احدهما يي والاخر فلسفي 


قال ( دي بور ) : « ويشبه ان يكون قد قدر لفلسّفة المسلمين ان تصل في 
شخص ابن رشد الى فهم فلسفة آرسطوء ثم تفى بعد بلوخ هذه الغاية» كان ابن رشد 
يرى ان ارسطو هو الانسان الا كل » والمفكر ال ع 
لا يشوبه باطل » ولم يغير من رأي ابن رشد هذا ما كشف في الفلك والطبيعة من 

مارت جنك ارهن ان سل لالس باه ار مطل رك رأ ما قل أن ريد 
اكد اللاران يران عدا الخالفيم .واد لوده حر لمن لهجي ج وقد عاتن 
ابن رشد ما عاش معتقداً ان مذهب آرسطو اذا ذ فهم على حقيقته لم يتعارض مع 
اسمى معرفة يستطيع ان يبلغها انسان » بل كان يرى ان الانسانية في تطورها 
بلغت في شخص آرسطو درجة عالية لا يمكن ان يسمو عليها أحد ٠‏ وقد نحشم 
الذين جاؤوا بعده كثيراً من المشقة واعمال الفكر لاستنباط اراء انكشفت سهولة 
للمعلم الأول » وستتلاشى بالتدريج كل الشكوك التي تعرض لنا في مذهب 
آرسطو : وسيزول بمرور الزمن كل تناقض ييل الينا فيه » لآن آرسطو انسان فوق 
طور الانسان ». وكأن” العناية الالهية ارادت أن تبين فيه مدى قدرة الانسان على 


1 


الاقتر اب من العقل الكلي : وابن رشد يعتبر ارسطو اسمى صورة تمثل فيها العقل 
الانساني حبى انه ليميل الى تسميته بالفيلسوف الالمي 000., 


وليس المهم ني نظرنا الآن ابراز ميزة ابن رشد من جهة ما هو شارح » وائما المهم 
ابراز الآراء الخاصة الي تميز بها ونخالف يبا من تقدمه من الفلاسفة المسلمين . 
لقد قيل انه لم يكن يطمح الى اكثتر من الشرح والتلخيص : وقيل انه كان قليل 
الفضول» قصير الباع عالاً بعجزه (9). فمال الى التقليد والاتباع دون الابتكار 
والابداع » وني هذا القول كثير من الظلم والتعسف » لأن العقل البشري » كما 
يقول ( رينان ) ضنين ابداً باستقلالهء اذا قيدته بنص استعاد حر يته بتأمل هذا النص. 
وكثيراً ما نجده يفسر النص بطريق التأويل . ويأبى التخلي عن اص حقوقه » 
اعبي حق النفكير الشخصي . 

وسنقصر كلامنا لي هذا البحث على الالمام ببعض اللمسائل الي تبرز فيها اصالة 
ابن رشد» وهي : رأيه في التوفيق بين الحكمة والشريعة. ورأيه في قدم العالمء ورأيه 
في روحانية النفس ٠‏ ورأيه في السببية . 


١01-1765 : دي بور تاريخ الفلسفة في الاسلام ؛ نقله إلى العر بية عبد الهادي أبو ريدة. ص‎ - ١ 
. ص: 4ه-5ه‎ » ١978 انظر أيضاً كتاب رينان : ابن رشد والرشدية » طبعة باريس‎ 
: ؟ - راجع النصوص الي نشرها ماسيتيون بعنوان‎ 
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في التها فيا م إل اليش صيخرلا تقال 


كتاب فصل المقال كتاب منهجي يكشف لنا عن طريةة ابن رشد ني التوفين 
بين الحكمة والشريعة . وهو يؤلف وكتاب"الكشف عن مناهج الادلة في عقائد 
الملة"مجموعاً واحداأ يتضمّن التعريف بطريقة التأويل : وبما وقع بحسبها في الاسلام 
من الشبه والبدع المضلة . 


١‏ - التوفيق بين الحكمة والشريعة 


لم يكن ابن رشد اول فيلسوف حاول التوفيق بين الدين والفلسفة » فقد سبقه الى 
ذلك كثير من الفلاسفة قبل الاسلام وبعده . 


ففيلون الاسكندراني ( المتوى سنة ٠ه‏ بعد الميلاد ) حاول تأويل الشريعة الموسوية 
تأوبلا” عقلياً . وكليمنتس ( المتوقى سنة /11”م ) ١‏ واوريحنس ( المتوق سنة 1804م )) 
والقديس اوغسطينوس ( المتوق سنة 4*0 م ) : وغيرهم من آباء الكنيسة المسيحية» 
عملوا على التوفيق بين الفلسفة اليونانية والديانة المسيحية»ومهدوا بذلك السبيل لظهور 
الفاسفة المدرسية . 


اتصالهم بالفاسفة اليونانية . 


فالكندي يقول ان صدق المعارف الدينية يعرف بالمقاييس العقلية معرفة لا ينكرها 
الأ الحاهل . والمعرفة العقلية والمعرفة الدينية عنده لا تختلفان الا في الظاهر ٠.‏ حى 


كهع 


لقد وصفه البيهقى بقوله : « انه جمع ِي بعض تصانيفه بين أصول الشرع واصول 
المعقو لات . 


والفاراني يقرر ان اللاقيقة واحدة.وان اختلفت الطرق اللمؤدية اليها . 
الايمان بوحدة الحقيقة هو الذي حمله على الجمع بين رأيي افلاطون 0 
وبين معطيات العقل ومعطيات الوحي . واذا كان قد يذل ممهودا عظيماً فى ائبات 
النبوة رك ل قف لشفل للخت سه 
الأديان » وينكرون النبوة » وكثيراً ما كان يؤول النصوص الدينية تأويلا” موافقاً 
لنظرباته الفلسفية . 


وابن سينا لم يأخذ بنظرية الفيض الا للتوفيق بين ما جاء في فلسفة آرسطو من 
القول بقدم العالم » وما جاء في الدين من القول بابداعه » وهو ينحو نمو الفاراني في 
تفسين النبوة فسير أ غلها ٠‏ ويقول مخلود النفس »© ويتبع طر يقة التأويل في التوفيق 
دين آرائه الفلسفية » ومعتقداته الدينية . 


وابن طفيل يقول ان للدين والفلسفة غاية واحدة ء وهي معرفة الحير المطلق . 
الا ان لهذه المعرفة طريقين : احدهما طريق العقل » وهو طبيعي وصريح وواضح . 
والآخر طريق الوحي الذي جاء مصحوباً بالرموز والأمثال . وإذا كان الانبياء 
والرسل قد اعتمدوا على الرموز الحسية في تبليغ رسالتهم »؛ فمرد ذلك الى ان معظم 
الناس عاجزون عن ادراك الحقائق المجردة البعيدة عن الحس والخيال » وإذا كان 
هنالك خلاف بين الظاهر والباطن أمكن رفعه بطريقة التأويل . 


اما ابن رشد فانه لم يقتصر على التوفيق بين الحكمة والشريعة في بعض نظرياته 
الفلسفية فحسب . كا فعل اسلافه المشرقيون والاندلسيون ٠»‏ بل أفرد لدراسة هذا 
الموضوع كتاباً خاصاً سماه « فصل المقال فيما بين الحكمة والشريعة من الاتصال ». 
وتدل أضعاف هذا الكتاب على أن صاحبه كان يشعر بحزن شديد لما عرض للفلسفة 
من اذى الحقه بها اصدقاؤها » فقال : اذية الصديق اشد من أذية العدو » ولعله يشير 


لاض 


بذلك الى اقبال الموحدين على فلسفة الغزاللي صاحب « كتاب التهافت » الذي كان 
مع الأشاعرة أشعرياً » ومع الصوفية صوفياً » ومع الفلاسفة فيلسوفا : 
يوماً يمان اذا الفيت ذا بم ن2 وان لقّيت معدياً فعدنان 


"- النظر الفلسفي مأمور به في الشرع 

قال ابن رشد ني الصفحة الأولى من كتاب و فصل المقال » ان غرضه من هذا 
الكتاب هو الفحص عن جهة النظر الشرعي :هل النظر في الفلسفة وعلوم المنطق مباح 

وللاجابة عن هذا السؤال يبدأ ابن رشد بتحديد معنى الفلسفة'.» فيقول: « ان 
فعل الفلسفة ليس شيئاً أكثر من النظر ني الموجودات واعتبارها من جهة دلالتها 
على الصانع (1) » » فاذا استطعنا ان نثبت ان الشرع قد حث على النظر ني الموجودات 
واعتبارها بالعقل » امكننا ان نستنتج من ذلك ان النظر في الملسفة مأمور به على 
جهة الندب » أو على جهة الوجوب . 


ولسنا محتاج إلى كبير عناء في البرهان على ان الشرع بحث على النظر تيالموجودات 
واعتبارها في العقل. ففى قوله تعالى:«فاعتبروا يا أولي الابصار (') » اشارة صريحة 
إلى وجوب استعمال القياس العقلي»أو العقلي والفقهي معآء كا أن في قوله: « أولم 
ينظروا فيه ملكوت السماوات والأرض وما خلق الله من شي ء (؟) » وقوله : «ويتفكرون 
في خلق السماوات والارض :4) » حقا على النظر في الموجودات. 


واذا صح ان الاعتبار ليس شيئاً أكثر من استنباط المجهول من المعلوم » وهو 
القياس العقلي » وجب علينا ان نجعل نظرنا في الموجودات مبنياً على هذه الطريقة . 
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وهذا النوع من النظر هو الذي حث عليه الشرع ٠‏ وهرا: م انواع القياس : وهو 
المسمّى بر هاناً . واذن ينبغي لمن يريد ان يصل إلى معرفة الله » وسائر الموجودات . 
ان يتعلم أنواع البر اهين وشروطها؛ وانواع القياس :وأجزاءه» ومةلماته وانواعها. 
فان نسبة هذه الامور إلى النظر كنسبة الآلة | إلى العمل . فكما ان الفقيه يستنبط من 
الأمر بالتفقه بي الأحكام وجوب معرفة المقاييس الفقهية على أنواعها » كذلك 
يستنيط الفيلسوف من الأمر بالنار ي الموجودات وجوب معرفة القيام ن العمل 
وأنواعه . و وإذا قبل آن هذا النوع من النظر في القياس العقلي بدعة م يعرفها رجال 
الصدر الأول » قال ابن رشد ان النظر في القياس الفقهي وأنواعه لم يعر فه كذللك 
رجال الصدر الاول » فلماذا نقول ان القياس العقلي بدعة » وان القياس الفقهى 
ليس بدعة ؟ ان كلا" من هذين الياسين واجب بالشرع 


٠‏ وجوب الاستعائة بما قاله القدماء 


إذا كان من العسير ان يقف واحد من الناس من تلقاء نفسه على.جميع ما يحتاج اليه 

من القياس العمل : كان من الواجب على الاجبال المتعاقبة أن تستعين على ذلك بعضها 
ببعض حى تكمل المعر فة . قال ابن رشد : « فبيّن انه يحب علينا أن نستعن على ما 
يحن بي سبيله بما قاله من تقدمنا في ذلك » وسواء كان ذلك الغير مشاركاً لنا أو 
غير مشارك ني الملة . فان الآلة الى تصمم بها التزكية ليس يعتبر في صحة التزكية بها 
كونها آلة لمشارك لنا فيالملة أو غير مشارك ؛ اذا كانت فيها شروط الصيحة . واعي 
بغير المشارك من نظر في هذه الأشياء من الاجر قل مله اد 11 ) ٠‏ ولذلك 
وجب علينا ان ننظر في كل ما قاله القدماء . فان كان صواباً قبلناه وشكرناهم 
عليه : وان كان غير صواب أبهنا عليه حل رنا منه . 


ومما يدل على و-جوب استعانة المتأخدر بالمتقدم ان النظر في الموجودات لا يم الا 


بتداول الفحص عنها واحداً بعد واحد . فلو رام إنسان واحد من تلقاء نفسه ان 
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يدرك مقادير الاجرام السماوية » وأشكاها » وأبعاد بعضها عن بعض » لما أمكنه ذلك 
الا" بوحي أو شيء يشبه الوحي » وكذلك لو رام الانسان من تلقاء نفسه ان يقف 
على جميع الحجج البي استنبطها النظار من أهل المذاهب في مسائل الحلاف لامتنع 
عليه ذلك ؛ وهذا امر بين في جميع الصنائع العملية والعلمية؛ فما من صناعة « يقدر ان 
ينشئها واحد بعينهءفكيف بصناعة الصنائع وهي الكمة (21 2 . 


وما ينبغى للانسان ان يستعين بمن تقدمه على معر فة الحقيقة » فكذلك ينبغي له 
أذ كلق ننه عنام انوت عم كما :مر قنده دنه «فان كان لم يتقدم أحد من قبلنا 
بفحص عن القياس العقلي وانواعه » فيجب علينا ان نبتدىء بالفحص عنه » وان 
يستعين في ذلك المتقدم بالمتأدر حبى تكمل المعرفة به (5) 2 . 


وجملة القول ان النظر في كتب القدماء واجب بالشرع ؛ فمن نهى عن النظر فيها 
من كان. اهلا" لذلك بذكائه » وفطرته » وعدالته الشرعية » وفضيلته العلمية » 
والخلقية » كان لمن يصد الناس عن الباب الذي دعا الشرع إلى معرفة الله به » وهو 
باب النظر . واذا قيل ان بعض الذين مخوضون في كتب الحكمة قد يضلّون سواء 
السبيل» لنقص فطرتهم» أو غلبة الحوى على عقوم »أو لغير ذلك من الاسباب» قلنا 
ان وجود مثل هؤلاء الرجال لا ينبغي ان يتخذ ذريعة لمنع هذه الكتب عن الذي 
هو أهل للنظر فيها . فان هذا النوع من الضرر لا ينشأ عن هذه الكتب بالذات بل 
يلحقها بالعرض . ومن منع النظر ني كتب الحكمة من اجل ضرر جزثئي ينشأ عنها 
بالعرض ٠»‏ كان كمن يمنع العطشان شرب الاء البارد لأن قوماً شرقوا به فماتوا » 
« فان الموت من الماء بالشرق أمر عارض » وعن العطش ذائي وضروري (2) » . 
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* - الشرع ظاهر وباطن 


م يكن ابن رشد اول من قال إن في كتاب الله المنزل على الننبي معنى ظاهراً ومعنى 
باطناً » فإن كثيراً من الغفرق الاسلامية قد ذهبت إلى ذلك قبله » ولكن ابن رشد 
يرى ان الشريعة الودن تدعو إلى معر فة الله » كما تدعو إلى النظر البر هاني المؤدي 
إلى معرفة الح . والحقائق البي يؤدي البها النظر البر هاني قد تكون مسكوتاً عنها 
في الشرع ١‏ أو منطوقاً بمبا ؛ فان كانت مما سكت عنه الشرع لم يكن بينها وبين الشرع 
تناقض »؛ وان كانت مما نطق به الشرع كانت اما موافقة لظاهر النص » أو مخالفة 
له . فان كان الشرع موافماً للا أدى اليه النظر البر هاني فلا اشكال هناك » وان كان 
مخالةاً له وجب رفع التناقض الذي بينهما بطريقة التأويل . 


والسبب في اشتمال الشرع على ظاهر وباطن اختلاف فطر الناسء وتباين قر انحهم 
في التصديق ؛ والسبب في ورود الظواهر المتعارضة فيه تنبيه الراسخين في العلم على 
التأويل الحامع بينهما . واذا صح ان الناس يختلفون بطباعهم ويتفاضلون في تصديقاتمم 
وجب أن حاطب كل منهم بم يستطيع فهمه . فالشرع يقصد تعليم الجمهور عامة . 
وصاحب الشرع انما يعرف الجمهور من الامور مقدار ما صل فم له سعادموم 


وليس تي اشتمال الشرع على ظاهر وباطن ما يدل على ان هنالك حقيقتين ٠‏ بل 
الحقيقة واحدة؛ وان اختلفت طريقة التعبير عنها . وكثير من رجال الصدر الأول 
كانوا يرون ان الشرع ظاهراً وباطناً . ولا مخلو عصر من الأعصار من علماء يرون 
في الشرع أشياء لا ينبغي ان تغلم بحقيقتها جميع الناس . ولذلك قال علي بن أي 
طالب ١:‏ حدثوا الناس ا يعرفون» أتريدون ان يكذب الله ورسوله». وذلك لاف 
المسائل العملية البي يكفي في معرفتها ان تذاع وتنتشر . 


اضف إلى ذلك ان رثي الفاظ الشرع ما يشهد بظاهره لذلك التأويل أو يقارب ان 
يشهده »)١(‏ ولذلك أجمع المسلمون علق انه ليس يجب أن تحمل الفاظ الشرع كلها 
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على ظاهر هاء ولا أن مرج كلها من ظاهرها بالتأويل(1). وقد سار علماء الكلام على 
هذه الطريقة » فأولّوا بعض الآبات القرآثية» فالأشعر يون مثلا” يتأولون آية الاستواء 
وحديث التزول » أما الحنابلة فامهم يحملون ذلك على ظاهره . 


وإذا كان الوحي قد تضمن ظاهراً وباطناً » فمرد ذلك إلى ان الناس لا يطيقون 
جميعهم تعليماً واحداً . ان التعليم كالغذاء . والشيء الواحد قد يكون سما في حق 
نوع من الناس » وغذاء في حق نوع آخر . فمن جعل الآراء كلها ملائمة لكل نوع 
كان منزلة من جعل الأشياء كلها أغذية لجميع الناس»وقد قال الرسول : « انا 
معاشر الانبياء امرنا ان ننزل الناس منازهم ونتخاطبهم على قدر عقولهم » وتوجيه 
التعليم إلى الناس بطريقة واحدة مخالف للمحسوس والمعقول 29) . 


وسيب ذلك كله كما بينا 3 ان الناس متفاوتون في التصديق » «فمنهم من يصدق 
بالبر هان » ومنهم من يصدق بالأقاويل الحدلية » كتصديق صاحب البرهان » اذ 
ليس قي طباعه أكثر من ذلك ؛ ومنهم “من يصدق بالأقاويل الخطابية كتصديق صاحب 
البر هان بالأقاويل البرهانية » (؟) » فاذا روعيت هذه الطرق الثلاث في نشر الحقيقة 
عم التصديق بها كل انسان » لذلك خخص الرسول:بالبعث إلى جميع الاجناس البشرية» 
ولذلك أيضاً قال تعالى : « ادع إلى سبيل ربك بالحكمة والموعظة الحسنة وجادلهم 

فاذا تقرر لنا هذا قلنا ان هناك ظاهرأ في الشرع لايحوز تأويله. وظاهراً يحب على 
أهل البرهان تأويله 3 وصنفاً ثالثاً من الشرع مر ددا بين الصنفين يقع فيه شك » 
فيلحقه قوم «الظاهر الذي لا يجوز تأويله ٠‏ ويلحقه آخخرون بالباطن الذي لا يجوز 
حمله على الظاهر . ولكن التأويلات لا يجوز ان تثبت الاأ في كتب البراهين » 
لأمها إذا كانت في هذه الكتب لم يصل اليها الا من هو من أهل البرهان + واما إذا 

١‏ فصل المقال ٠‏ ص : م 

؟ ‏ الكشف عن مناهج الادلة » ص : 78 . 
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ثبتت في غير كتب البرهان واستعملت فيها الطرق الشعرية واللخطابية أو الحدلية» 
ما فعل الغزالي ء ادت إلى الكثير من الحطأ . 


فاذا أر دت ان تعلم الناس فاجعل كلاملك ملاماً لطباعهم وعقوهم » فان الفياسوف 
لا يحتاج إلى الأقاويل الخطابية : كما ان العامي لا يفهم الموضوعات الفلسفية . 
إذا سأل سائل مثلا” اين الله أجاب العامي : ان الله في السماء » وهذا الخواب على ما 
فيه من نقص كاف لصاحب الأقرال اللخطابية » الذي لا يدرك معنى التأويل ء أما 
صاحب الأقوال الحدلية . فانه يدرك ما في جواب العامي من مجسيم » ويعلم أنه 
ليس لذاته تعالى مكان محدود» فيجيب عن هذا السؤال بقوله: ان الله في كل مكان» 
واما الفيلسوف أي صاحب البر هان الذي هو من أهل التأويل اليقيني » فانه لا يقنع 
بالأقوال الخطابية ولا بالأقوال الحدلية. لعلمه ان هذه الاقوال لا تخاو من الاضافة 
والمقارنة والتضمين والتجزيء. فيقول ني اهو اب عن هذا السؤال: ان الله ليس في مكان 
واتما هو لذاته وبذاته . قال ابن رشد : « وأما الأشياء البي للحفائما لا تعلم الا بالبرهان 
فقد تلطف الله فيها لعباده الذين لا سبيل طم إلى البرهان» اما من قبل فطرهم؛ واما 
من قبل عادائهم . واما من قبل عدمهم اسباب العلم » بأن ضرب لحم أمثالها 
واشباهها . ودعاهم إلى التصديق بتلك الامثال2(0» وهذا هوالسبب ال حقيقي في انقسام 
الشرع إلى ظاهر وباطن » فان الظاهر هو تلك الافعال المضروبة لتلك المعاني؛ والباطن 
هو تلك المعاني البي لا تنج الا لأهل البر هان (؟) . وجملة التقول ان الشريعة اق 
تدعو كل انسان إلى معرفة الله ومعرفة مخلوقاته منالطريق الذي تقتضيه جبلته و طبيعته» 
وإذا كانت الشريعة الاسلامية حقاً وداعية إلى النظر المودي إلى الحق ١‏ فانا معشر 
المسلمين نعلم على القطع انه لا يودي النظر البر هاني إلى محالفة ما ورد به الشرع » فإن 
الحق لا يضاد الحق بل يوافقه ويشهد له (؟) » . 
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و 


؛ - قواعد التأويل 


الأويل ضروري للتوفيق بين ظاهر الشرع وباطنه » كما هو ضروري للتوفيق 
بين الدين والفلسفة 7 


ومعنى التأويل عند ابن رشد : ١‏ اخدراج دلالة اللفظ من الدلالة الحقيقية إلى 
الدلالة المجازية » من غير أن يمل ني ذلك بعادة لسان العرب في التجوز من تسمية 
الشيء بشبيهه أو سببه ؛ أو لاحقه » أو مقارنه » أو غير ذلك من الأشياء (0) ٠‏ . 
إن كثيراً من الفاظ الشرع إذا حملت على ظاهر ها قد تتعاررض مع ما ادى اليه البر همان 
العقلي, » ولكنها إذا أولت تأويلا” صحيحاً لم يككن بينها وبين ما أدى اليه البرهان 
العقلي تناقض . قال ابن رشد : « ونحن نقطع قطعاً ان كل ما أدتى اليه البر هان » 
وخالفه ظاهر الشرع » فإن ذلك الظاهر يقبل التأويل على قانون التأويل 
العر بي ('2 » . فان قال قائل ان في الشرع أشياء قد اجمع المسلمون على حملهل على 
ظواهرها » واشياء على تأويلها » واشياغ اختلفوا فيها » فهل يجوز ان يؤ دي البرهان 
إلىتأويل ما أجمعوا على ظاهره » أو ظاهر ما اجمعوا على تأويله » قال ابن رشد : إذا 
كان الاجماع بطريق يقيني لم يصح التأويل » ولكنه إذا كان بطريق ظبي صح 
التأويل فيه . ولذلك قال الغزالي وأبو المعالي وغيرهما من انمة النظر إنه لا يقطع 
بكفر من خرق الاجماع في تأويل مثل هذه الأشياء . ونحن نعلم ان الاجماع لا 
يتقرر في النظريات بطريق يقيي الا إذا توافرت فيه خمسة شروط » وهي : 


. ان يكون العصر الذي تقرر فيه الاجماع في مسألة ما محصوراً‎ - ١ 


؟ان يكون جميم العلماء الموجودين في ذلك العصر معروفين باشحاصهم 


وإعداده 


وا 
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ان ينقل الينا في :الك المسألة مذهب كل واحد منهم نقّل توائر . 


؛ ‏ ان يكون قد صح عندنا ان العلماء الموجودين في ذلك العصر متفقون على انه 
. ليس في الشرع ظاهر وباطن » وان العلم بكل مسألة يجب أن لا يكم عن 


وان يكون طريق الناس واحداً في علم الشريعة . 


الا ان هذه الشروط لا تتوافر في الاجماع على مسألة من المسائل النظرية . فرجال 
الصدر'الاول كانوا يرون ان للشرع ظاهراً وباطناً. وكثير ون من السلف الصالح وغيرهم 
بقولون ان هناك تأويلات لا يجوز ان بصرّح بها . الا لمن هو من أهل التأويل 
فما باللك إذا كانت المسائل النظربة غير ددم )ع والعصر غير خصور 5 ورجاله 
غير معرو فين جميعاً ؛ ونقل مذاهبهم غير متوائر ؛ وطرقهم في الشريعة مختلفة » فلا 
يجوز أن يقطع اذن بكفر من خخرق الاجماع ني المسائل النظرية . وإذا قيل إن الغزالي 
قل كفر الفلاسفة لحرقهم الاجماع قٍِ ثلقات مسائل 2 وهي قوهم بقدم العالمج 2 
وقولحم إن الله يعثلم الكلتيات دون الحزئيات» وقولهم باستحالة حشر الاجساد» قال 
ابن رشد ان الغز الي لم يقطع قي تكفير هم قطعاً نبائياً » لآنه يصرح في كتاب «١‏ التفرقة 
بين الاسلام والزندقة ؛ ان التكفير عرق الاأجماع امر احتمالي لا أهمر ضروري . 
وهب الفللاسفة . قد اجتهدوا في هذه المسائل وانحطأوا 0 نهم معذورون بدليل قول 
الرسول : إذا اجتهد الحاكم فأصاب فله أجران . وان اخخطأ فله أجر : واي حاكم 
اعظم من الذي بحكم على الوجود بانه كذا أو ليس كذا , وهؤلاء الحكام هم 
العلماء الذين ن خصهم الله بالتأويل عتل النظار قِ المسادٌ ل العو , دصبة الم ي كلفهم الشرع 
النظر فيها . فلا حرج عليهم إذا اخطأوا ني ما هم أهل لانظر فيه . اما الذرين ليسوا 
من أهل ذلك الشأن » فانهم إذا اخطأوا ني 0-6 كانوا غير معذورين » لأن من 
شرط الحاكم على الموجودات ان يعرف الأوائل العقلية ووجه الاستنباط منها . 
شأنه في ذلك شأن الفقيه الذي يحب أن مجتمع فيه عند الحكم على اللتلال والحرام 
اسباب الاجتهاد . وهي معرفة الاصولءومعرفة الاستنباط. وبالحملة فان الخطأ على 


6 تار يخ الفلسفة العربية ( ٠١"ا)‏ 


ضربين : اما خطأ يعذر فيه منهو من أهل النظر في ذلك الشيء الذي وقع فيه اللدطأء 
واما خطأ لا يعذر فيه من ليس من أهل هذا الشأن . على ان الدطأ إذا وقع في ميادىء 
الشريعة كان كفراً. وان وقع فيما بعد هذه المبادىء كان بدعة» مثل الايمان بالله » 
والإعات بالنبوات . والإعان بالسعادة الاخروية » والشقاء الاخروي » فإن هذه 
الاصول الثلاثة لا يجوز لاحد أن يتعرى عن التصديق ببا » اما بالدلائل اللخطابية » 
واما بالدلائل الحدلية واما بالدلائل البر هانية . 


وإذا علمنا ان العلم تصور وتصديق » وان طرق التصور نوعان:تصور الشيء 
نفه. و تصور مثال الي ء » وأن طرق التصديق ثلاثة وهي » البر هانية » والحدلة 
واللخطابية ؛ وان طباع الناس متفاوتة ي قبول البراهين » وان من طرق التصديق 
ما هو عام يشمل جميع الئاس » ومنها ما هو خاص ببعض الناس دون بعض » وان 
غاية الشرع العناية بالاكثر من غير اغفال الحواص . علما ان الطرق المصرح بها 
في الشريعة هي الطرق المشتركة الأأكثر في وقوع. التصور والتصديق . وهذه ااطرق 
اربعة أصناف : 


أسما كان مشصماة” عل الأقاويل الى يس م تأويل لأن مقدماعا دكيئية 4 
ونتانجحها مدركة بنفسها لا عثالاها . 


. ما كان مشتملا” على الاقاويل الي يتطرق التأويل إلى نتانجها لا إلى مقدماتها‎ - ١ 
. لان مقدماتها يقينية . ونتان ها مثالات للأمور المقصود انتاجها‎ 


؟ ها كان مشتملا على الاقاريل الي يتطرق التأويل إلى مقدماتهاءولا يتطرق 
إلى نتائجها » لأن مقدمانم! غير يقينية » ونتالهها امور مدركة بنفسها لا مثالانها . 


؛ ‏ ما كان مشتملا” على الاقاويل الي يتطرق التأويل إلى مقدماتها ونتانجها معاً » 
لأن متدماها غبر يقينية» ونتائجها مثالات لما قصد إنتاجه . 


وجعلة القول ان كل ما يتطرق اليه التأويل لا يدرك الا بالبر هان ٠‏ فاذا 
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كان القرل صرياً لا يحتاج ادراكه إلى برهان » وجب على الحواص والعوام أخذه 
على ظاهره » وإذا كان متشابها لا يدرك الا بالبرهان وجب على اللحواس تأويله 
وعلى العوام حمله على ظاهره 3 لأنه ليس في طباعهم أكر من ذلك . وإذا وجد 
هناك نظار بلغت قواهم العقلية إلى المرتبة الحدلية لا إلى المر تبة البر هانية؛ وعرض لهم 
في الشريعة تأويلات تكون دلالتها أتم اقناعاً من دليل الظاهر » فإن التأويل يفرض 
عليهم فرض كفاية» «وني هذا الحنس يدخل بعض تأويلات الاشعرية والمعتزلة؛ وإن 
كانت المعتزلة في الا كثر اوثق اقوالا”(1) » أما الحمهور الذين لا يقدرون على أكثر 
من الاقاويل ال4طابية ففرضهم أخذها على ظاهر ها » ولا يجوز ان بمارسوا التأويل 
أصلا (9) , 

وقد بينا سابقاً ان الناس ثلاثة أصناف : 
١‏ - صنف ليس من أهل البرهان أصلا” » وهم الحطابيون . 
؟ - صنف هو منأهل التأويل الحدلي: وهؤلاء هم الحدليون بالطبع» أو بالطبع 

والعادة . 
 "‏ وصنف هو من أهل التأويل اليقيبي » و هؤلاء هم البرهانيون بالطبع والصناعة» 
اعبى صناعة المبكمة . 

فالتأويل اليةيني لاايحوز أن يصرح به لأهل الحدل . ولا للخطابيين : لأنه 
مى صرح به لمن هو من غير أهله أفضى ذلك بالمصرح والمصرح له إلى الكفر . 
وسبب ذلك ان مقصوده ابطال الظاهر واثبات المؤول » فاذا ابطل الظاهر عند من 
هو من أهل الظاهر ء ول يثبت المؤول عنده لضعف قوته النظرية ساقه ذلك إلى الكفر , 
ولذلك أخطأ الغزالي في التصريح ببعض التأويلات في كتبه الخطابية أو الحدلية 
الموضوعة للجمهور . وكل من صرح ببذه ااتأويلات لغير أهلها فهو كافر ٠»‏ فما 


١‏ - فصل المقال . ص : ف 
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لاع 


بالك إذا كانت هذه التأويلات فاسدة » أو كانت غامضة لا سبيل للجمهور إلى 
فهمها . 


قال ابن رشد : لقد شهدنا من أهل زماننا « أقواماً ظنوا امهم تفلسفوا ء وانهم 
قد ادركوا حكمتهم العجيبة اشياء مخالفة للشرع من جميع الوجوه » اعبي لا تقبل 
تأويلا” » وان الواجب هو التصريح ببذه الأشياء للجمهور ؛ فصاروا » بتصريحهم 
للجمهور بتلك الاعتقادات الفاسدة © سببا لحلاك الحمهور . وهلاكهم ني الذنيا 
والآخرة (1) » . فكل من صرح بالتأويل للجمهور ون ليس هو بأهل له فهو مفسد 
الشرع وصاد عنه . والصاد عن الشرع كافر . وقد نشأ عن الظن بأن التأويلات 
يحب أن يصرح بها في الشرع كثير من الاختلاف بين الفرق الاسلامية » حى كفر 
يعضهم بعضاً : وبداع بعضهم بعضاً . «١‏ فأولت المعتزلة آيات كثيرة وأحاديث 
كثيرة . وصرحوا بتأويلهم الجمهور . وكذلك فعلت الاشعرية » وان كانوا اهل" 
تأويلا”. فاوقعوا الناس من قبل ذلك في شنآن» وتباغض» وحر وب. ومزقوا الشرع ؛ 
وفرقوا الناس كل التفريق (؟) » . وكثير من الطرق الي سلكها الاشاءرة في 
اثبات تأويلاتهم ليست برهانية» لآنتهم محدون كثيرأ من الضروريات مثل ثبوت 
الاعراضء وتأثير الأشياء بعضها في بعض : ووجود الاسباب الفمر وررية للمسببات» 
والصور الحوهرية» والوسائط (5). حى لد بلغ تعدي هؤلاء النظار على المسلمين 
ان فرقة الاشعرية كفرت من لا يعرف وجود الله بالطرق الي وضعوها . ففريق 
قال : أول الواجبات النظار ء وفريق قال : أول الواجبات الايمان : ولح يعرفوا 
ان الطرق البي يحباتباعها هي الطرق البي دعا اليها الشرع جميع الناس من أبوابها ؛ 
وهي كا بِينا ثلاث طرق لا طريقة واحدة . فالطريقة الخطابية تصلح لتعليم جميع 
الناس » والطريقة الحدلية تصلح لتعليم أكارهم » رالطريقة البر هانية لا تصلح الا 
للخاصة . وليس هناك طر ا ل ل بقة الحطابية » فمن حر فها 
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بتأويل لا يكون ظاهراً بنفسهء فقد أبطل حكمتهاء وابطل فعلها المقصود في افادة 
السعادة الانسانية » وذلك ظاهر جداً من حال رجال الصدر الأول » الذين صاروا 
إلى الفضلة الكاملة والتقوى باستعمال هذه الاقاويل دون تأويلات فيها » حنى ان 
من وقف منهم على تأويل لم ير أن يصرحبهء خوفآ على الناس من الوقوع ني مهاوي 
الضلال . أما الذين أتوا بعد الصدر الاول » فاهم لما استعملوا التأويل قلت 
تقواهم . وكر اختلافهم وارتفعت محبتهم » وتفرقوا فرقاً (1) . 

والطريقة الي يدعو ابن رشد إلى اتباعها لرفع البدع هي الرجوع إلى القرآن 
لالتقاط الاستدلالات الموجودة فيه . والاجتهاد اولا في النظر إلى ظاهرهاء ما 
امكن؛ من غير تأويل ٠‏ الا" إذا كان التأويل ظاهراً بنفسهء ولا يحوز أن يرجعن 
ظاهر ما كان منها على عير ظاهره الا من كان من أهل البر هان . 


وللأقاويل الشرعية المصرح بها في القرآن ثلاث نخواص تدل على الاعجاز : 
أولاها : انها بلغت أعلى درجات الاقناع والتصديق . 


وثانيتها : انها تقبل النصرة بطبعها إلى أن تنتهي إلى حد لا يقف على التأويل فيها » 
ان كانت مما فيها تأويل ء الا أهل البر هان . 
وثالثتها : انها تتضمن التنبيه لأهل الحق على التأويل الحق . 
وهذه كلها لا وجود لا ني مذهب الاشعرية » ولا في مذهب العتزلة » لآن 
تأويلامهم لا تقبل النصرة » ولا تتضمن التنبيه على الحق » ولا هي حق . 
هع وحدة الحقيقة 


لا شلك ان الطريق الذي سلكه ابن رشد في التوفيق بين الحكمة والشريعة طريق 
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متوسط » يرتفع عن حضيض التقليد » ويجتنب جدل المتكلمين» وينبه الحواص على 
وجوب النظر البرهاني في مسائل الشريعة » لأن (لحكمة »كا يقول»صاحبة الشريعة » 
واخختها الرضيعة» وهما المصطحبتان بالطبع » والمتحابتان باالحوهر والغريزة (1)» فإذا 
وفع بينهما عداوة » أو بغضاء » أو مشاجرة » أو أذى ؛ فمرد ذلك إلى الجهل . 
والاذية من الصديق أشد ايلاماً للنفس من اذية العدو . والقول الفصل في ذلك انه 
يحب على كل من يريد الوصول إلى الحق ان يجتنب الطرق الحطابية وابحدلية وان 
يتبع الطرق البرهانية » وإذا كان الناس متفاوتين في الوصول إلى الحق» فسبب ذلك 
احجلاف قواهم العقلية لا اختلاف الحق » فاءليوق واحد » وان كانت صوره 
المرتسمة على صفحات الذهن محتلفة » وإذا وقع حلاف ظاهر بين الشريعة والفلسفة 
أمكن رفعه بالرجوع إلى العقل» لأن العقل هو الحادي إلى الحق. ومعنى ذلك ان غاية 
الشريعة والفلسفة واحدة» وهي تعلم الحق» والعمل الحق. فلا مفاضلة في نباية الأمر 
الا بطريقة الوصول إلى الحق ٠»‏ وانباع الطرق البرهانية أفضل من اتباع الطرق 
الحدلية أو الحطابية . 


وإذا كان ابن رشد يداع عن القرآن » ويعظم الدين » فمرد ذلك إلى غايات 
خلقية وانسانية » لأن الدين في نظره أحكام شرعة لا مذاعب نظرية » فلا غرو إذا 
رأيناه يحارب المتكلمين الذين ير يدون ان ينظروا ني الدين نظراً عقلياً» ويلوم الغزاليعل 
اتباعه الطربقة الحدلية في كتبه الموضوعة لعامة الناس . فالناس في نظره يحب أن 
يؤمنوا بما جاء في الكتاب العزيز على ظاهره» مثال ذلك ان في القرآن دليلين على وجود 
الله يصلحان لجميع الناس » وهما دليل العناية الالحية » ودليل الاخبراع » وهذان 
الدليلان لا يترعزعان » اما الآدلة الي يجيء بها المتكلمون للبرهان على وجود الله : 
فهي لا تقوى على الشسّبات أمام النقد العلمي. ومن شأن هذا النوع من الآدلة ان يؤدي 
إلى انكار الصانع لا إلى اثباته . 
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على أنه يحوز للفلاسفة وهم من اهلالبرهان. ان يؤولوا بعض الآبات القرآئية 
شريطة ان لا يقولوا لعامة الناس ألا ما يستطيعون فهمه » « وببذا بحل الوفاق محل 
اللملاف(١)ي‏ دع أن وجود الظاهر والباطن يي الشرع لايدل على وجود حقيقتين» بل 
يدل على أن هناك مظهر بن لحقيقة واحدة . والعلاقة بين الحقيقة الفلسفية والحقيقة 
الدينية كالعلاقة بين النظريات وتطبيقاا العملية » دعم ان الوحي مصدر الحقيقة 
الدينية : والعقل مصدر الحقيقة الفلسفية » ولكن العلم الحاصل بطريق الوحي لا 
يناقض العلم الحاصل بطريق العقل . وكل شريعة كانت بالوحي فالعقل يخالطها ' 
وليس في الشرع أسرار لا يدركها العقى؛ لأن .لعقل يدرك جميع الموجودات. وإذا 
بدا لك ان هناك أسرارا لا تدركها العمّول » فاعلم ان هذه الاسرار ليست سوى رموز 
واشارات إلى مسائل بر هانية يمكن الوصول إلى معرفة حقيقتها بالتأويل . فالحلق 
أو الإيحاد ليس سوى الفيضض الضرور ميعن الذات الالحية» وحش رالا جساد» واوصاف 
الحنة والثار ليست سوى صور جاء بها الانبياء للحث على العمل الصالح » وإذا كان 
الانبياء يحسنون انتقاء الرموز والمثالات الحسية الملانمة لعقول العامة؛فمرد ذلك إلى 
ما أوتوه من شدة الحدس » وصفاء النفس » وقوة الالهام .| كر الرموز الي 
يستعملونها مطبوعة بطابع المجتمع الذي بعثوا اليه . فكل نبي حكيم ولي سكل حكيم 
نبياً » وسبب ذلك ان الحكيم الذي بعيش في عالم المعقولات لا يستطيع أن يعبر عما 
يتضمنه الوحي من جزئيات وتفاصيل عملية » لا حد ولا مهاية لها . فالوحي يضيف 
« إلى الحقيقة أوصافاً ورموزا توافق عقلية الشعب وتحثه على العمل الصالح © ٠»‏ . 
فهو اذن متمم للعقل من الناحية العملية لا من الناحية النظرية ٠‏ و لكن ما جيء به 
الوحي مطابق كل المطابقة لما بجيء به العقل » فاذا أردنا ان نودع الحقيقة أهل العلم 
والبرهان سلكنا طريق النظر العقلٍ » وإذا أردنا ان نذيعها في الحمهور سلكنا طريق 
الرمز والمثال الحسى . واختلاف هذين الاسلوبين لا يدل على ان هناك حقيقتين » 
بل الحق واحد وان اختلفت مظاهره . اما الفلسفة فهي اسمى صور الحق ٠‏ لأنها 
معر فة كل موجود بما هو موجود . 
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موضوع كتاب تهافت التهافت مجادلة الغزالي وتسخيف أقواله في المسا ثل العشرين 
التي اختارها لارد على الفلاسفة. فقد رأينا سابقاً ( س817" ) ان الغزالي الف كتاب 
لبافت الفلاسفة لمجادلة الفلاسفة » واظهار تبافتهم وتناقضهم » فكفر هم في ثلاث 
مسائلءو بدعهم في سبع عشرة مسألة 

وسيب ذللك» ا يقولءان الفلاسفة اعتقدوا في انفسهم التميز على الاتراب 
فرفضوا اصئناف العبادات 6 واستحةروا شعائر الدين 3 واستهانوا بالشرع ٠.‏ 
و-حدوده وقيوده » وكان مصدر كفر هم أخذهم بفلسفة آرسطو الذي بعدونة 
الفيلسرف المطلق ؛ والمعلم الاول . ولذلك تصدى الغزالي لاظهار ما في آرائهم من 
تخبيل وتهويل » فرد” على الفارالي وابن سبناءوتوهم أنه رد على الفلاسفة جميعا . 

لا شك انه كان لحملة الغزالي على الفاراني وابن سينا أثر عميق في مصير الفلسفة 
في الشرقء فتداعت اركانها في الشام والعراق» وتقطعت أو صاا » وتلقفها علماء 
الكلام » فصبغوها بصبغة دينية خالصة . 

ولكن ريح الفلاسفة لم تركد في الشرق » الا لتهب من جديد في الاندلس فقد 
بينا آنفاً ان (ابن باجه) الذي ولد في أواخدر القرن الحامس للهجرة وتوقيٍ سنة ١‏ #الامه) 
بمكن ان يعد معاصراً للغزالي » اما ابن طفيل فانه ولد سنة (605 ه) أي بعد وفاة 
الغزالي بسنة واحدة » وليس بين ولادة ابن رشد سنة ) ٠٠م‏ هع ووفاة الغز اللي 
سنة (ه٠هه)‏ الا خمسة عشر عاماً . 

وإذا تتبعنا كلام ابن طفيل في كتاب حي بن يقظان وجدنا فيه نقد مقتضباً 
لفلسفة الغزاللي » واشارة سريعة الى تناقض أقواله . الا أن الفيلسوف الوحيد الذي 


يفف 


هب لتقد الغزاليودافع عن الفلسفة دفاعاً قوياً في كتاب مفرد هو ابو الوليد ابن 
رشد » فمّد اطلق على هذا الكتاب اسم « مهافت التهافت » وحداد غرضه بقوله : 
انه اما صنفه « لييان مراتب الأقاويل المثبتة في كتاب التهافت في التصديق ٠‏ 
و الاقناع ؛ وقصور اكثرها عن رتبة اليقين والبرهان(1) » فاذا قال الغزالي : 
انه ل مخض في كتاب التهافت ٠‏ خوض الممهدين » بل خوض المادمين المعر ضين » » 
أو قال : « ونحن لم نلترم في هذا الكتاب الا تكدير مذهبهم » والتغيير قي وجه 
أدلتهم بما يبين نبافتهم » ولم نتطرق للذب عن مذهب معين (1) ٠0‏ قال ابن رشد : 
انه صنف كتاب « مافت التهافت.) لبيان قيمة الاقاويل المنسوبة الى الفلاسفة 
وخصومهم ء ولاظهار اي الفريقين احق بان ينسب صاحبه الى التهافت 
والتناقض (7) » . وآراء الغزالي في نظر ابن رشد اكير تبافتآً من آراء الفاراني 
وابن سينا » على ما في اقوالهما من عخالفة لأقوال آرسطو » ولذلك قال ابو الؤثيد 
ان « احق الاسماء بهذا الكتاب ( يعني نبافت الفلاسفة ) كتاب التهافت المطلق » 
او تبافت الي حامد » لا تمافت الفلاسفة » ء بل ربما كان « احق الاسماء به 
كتاب التفرقة بين الدقءوالتهافت في الاقاويل(؟) » . 


ومع ان ابن رشد كان حريصاً على الاعتراف للغزالي بما اصاب فيه » وعلى 
الترام القصد والنرفع عن المهاترة في اللخصومة» الا انه مم ير بدأ في بعض الاحايين 
من الرد عليه بما رمى به الفلاسفة من سباب . فقد رماه بالقصور في فهم الحكمة على 
حقيقتها » لأنه لم ينظر إلا" في كتب ابن سينا » فلحقه القصور ني الحكمة 
من هذه الجهة(0) . وعاب عليه تقصيره في نقل مذهب ابن سينا 2 
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يفف 


على وجهه )١(‏ » وإذا اراد الحكم عليه قال .: ما اغر ب كلام هذا الرجل » او قال 
ان كلامه سفسطائي او مغالطي خبيث . 


على ان عبَنْبَ ابن رشد على الفاراني وابن سينا لم يكن أقل" قسوة” من لومه للغزالي» 
وسبب ذلك ابتعادهما عن ارسطو في بعض الأراء الي ضمناها كتبهماء فقال في نقدهما: 
« والعجب كل العجب كيف خفي هذا على الي نصر وابن سينا لأمهما اول من قال 
هذه الدرافات» فقلدهما الناس» ونسبوا هذا القول الى الفلاسفة (2) » . 


وهذا وحده يدل على أن ابن رشد لم يكن في دفاعه مجادلا” بالحق والباطل » بل 
كان قاضياً منصفاً » يزن الوقائع بميزان العدل » ويعترف بالحق لصاحبه » سواء 
كان صاحبه الفاراني او ابن سينا او الغزالي » لأن العالم الحق » كا يقول » يحب ان 
يقصد الى الحق» لا الى ايقاع الشكوك وتحيير العتقول» وإذا قلت له ان نصرة الصديق 
واجبة » قال إن نصرة الحق أولى . 


قال ابن رشد في مجادلته للغزالي : « واما قوله ان قصده هنا ليس هو معرفة 
الحق » واثما قصده ابطال أقاويلهم » واظهار دعاويهم الباطلة » فقصد لا يليق به» 
بل بالذين في غاية الشر » وكيف لا يكون ذلك كذلك ومعظم ما استفاد هذا الرجل 
من النباهة » وفاق الناس فيما وضع من الكتب الي وضعها » انما استفادها من 
كتب الفلاسفة ومن تعاليمهم . وهبهم اخطأوا في شيء ء فليس من الواجب ان 
ينكر فضلهم في النظر » وما راضوا به عقولنا » ولو لم يكن هم الا صناعة المنطق 
لكان واجباً عليه ؛ وعلى جميع من عرف مقدار هذه الصناعة اشكر هم عليها 

وهو معبرف ببذا المعجى وداع اليه » وقد وضع فيها التآليف ٠‏ ويقول انه لا سبيل 
الى ان يعلم احد الحق الا من هذه الصناعة . وقد بلغ غلوه فيها الى ان استخرجها 
من كتاب الله تعالى » أفيجوز لمن استفاد من كتبهم وتعاليمهم مقدار ما استفاد هو 
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منها ؛ حتى فاق أهل زمانه ؛ وعظم في ملة الاسلام صيته وذكره » ان يقرل 
فيهم هذا المرل ٠١‏ وان يصرح بذمهم على الاطلاق وذم علومهم ؟ وان وضهنا 
امهم مخطئون في اشياء من العلوم الالحية ؛ فانا انما محتج على خحطئهم من القوانين الي 
علمونا اباها ني علومهم المنطقية » ونقطع امهم لا يلوموننا على التوقيف على خطأ 
ان كان في آرائهم » فان قصدهم اتما هو معرفة اللحق » ولو لم يكن لهم الا هذا 
القصد لكان ذلك كافياً في مدحهم » مع انه لم يقل احد من الناس في العلوم الالمية 
قولا" يعتد به » وليس بعصم اسل لذ م مصعة انال ار حارج 
2 لقينة الاك ...وى الانياة »افلا انوي ا حا اهلا أر جل مل 1 احا 
الأقاويل ء اسأل الله العصمة والمغفرة من الزلل في القول والعمل (1) » . 


وربما كان ابتعاد الغزالي عن الحق ناشئآ عن اضطراره إلى مصائعة اهل عصره » 
اعي مصانعة السلجوقيين الذين ارادوا ان يقيموا سلطامهم عل أسس دينية مختلفة 
عن اسس البويبيين والفاطميين في وقت أخذ فيه الصليبيون يهددون العالم الاسلامى ؛ 
اورما كان حرصه على نصرة مذهب معين ناشئآ عن خوفه من أل يتهمه الناس بنصرة 
مذهب الأشعرية: وهذا كله لايليق به » لأن العالم الحق يطلب الحق لذانه» لا لمحاربة 
عدو او نصرة صديق . وابن رشد لايكتفي بالحكم عليه بقوله : لعل الرجل معذور » 
بل يقول : ان تعرضه هذه الأشياء على هذا النحو من التعرض لا يليق بمثله » فان 
هذا الكلام السخيف لا يصدر الا عن احد رجلين » اما رجل جاهل » واما رجل 
شرير » وابو حامد مبرأ من هاتين الصفتين » ولكن قد يصدر من غير الماهل قول 
جاهلي ؛ ومن غير الشرير قول شريري على جهة الندرة 21 . فان لكل جواد 
كبوة » وكبوة الي حامد هي في وضعه كتاب تبافت الفلاسفة » فدل” بذلك على 
قصور البشر فيما يعرض لهم من التقلبات . 


اما طريقة ابن رشد في كتاب تبافت التهافت ٠‏ مهي طريقة جدلية كطريقة 
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نيفق 


الحجاج لني اتبعها الغزالي ني كتاب التهافت » الا انها ادق منها من حيث تقيدها 
بنقد نص" بعينه » والدليل على ذلك أن الغزالي اذا عرض احدى نظريات الفلاسفة 
ذك5 ر ادلتهم كا فهمهاء " ثم اورد اعتراضه عليها وفندها » وأتى يأحكام مناقضة 

» على حين ان 0 اذا ذكر نصاً للغزالي » اكتفى بأول ذلك النص 
7 خوفا من الاطالة» ثم اوجزره » ووضحه ؛ وقئده » وخطا قائله ٠.‏ وي 
ذلك كنا تروت توغل في الحدل مصحوب في أكثر الاحيان باستطراد وتفصيل 
يجعادن استجلاء المواقف عسيراً . )١(‏ 


ويظهر ان ابن رشد لم يسلم في مجادلته من التأثر بخصمه . فهو يورد القول 
ويوضحه كعلماء التفسير ٠‏ ثم ينتقده ويجادل فيه كعلماء الكلام . وطريقة هذا 
شأنها تدخل على اسلوب العلم شيئاً من الاضطراب ٠‏ لأن كل فلسفة تقوم على 
ابخدل والمناظرة » فإن” مسائلها تكون مقيّدة. بآراء المخالفين . ومن نازل 
عدو] عنيدا اضطر الى التقيد بشروط قتاله » وتقلب أحواله 2 واتباع 0 
وسكناته وقيامه و قعوده » وقد تؤشر فيه شخطة العدو ء فتبدل خحظته ووسائله . 
عارك الافكار لا مختلف من هذه الناحية عن معازك الرجال» 0 
تأثير. العدو في تكوين الأفكار اقوى من تأثير الصديق . وفرق بين ان يكون العقل 
مستقلا” في تصور المسائل وتحديدها وتحليلها » وبين ان.يكون مقيّداً » في تصوره 
وتحديده ونحليله » بالمسائل الي يريد ان يرد عليها » ففي اعمال الدفاع أمور كثيرة 
لا يكتب ا البقاء » وينبغي ان تزول بزوال اسبابها .» وأن مبجر ويستبدل بها 
غيرها. وربما كان ابن رشد غير بريء من ذلك» حى ان حجاجه المشتمل على 
النقد المحكم والتحليل العميق حال دون تصريحه بكل ما يريد ان يقوله » ولعله 
م يسلم هو نفسه من مصائعة أهل عصره » فقال في خائمة كتابه: « وقد رأيت 
ان اقطع ههنا القول في هذه الأشياء » والاستغفار من التكلم فيها . ولولا ضرورة 
طلب الاق مع أهله ‏ وهو كما يقول جالينوس رجل واحد خير من الف رجل - 
والتصدي الى أن يتكلم فيه من ليس من أهله » ما تكلمت في ذلك علم الله مرف » 


كا 


وعسى الله ان يقبل العذر في ذلك » ويقيل العترة بمئه وكرمه وجوده وفضلهءلا رب 
غيره )١(‏ 
عير .)١ ٠‏ 


وقصارى القول ان تمافت الغزالي وتمافت ابن رشد يؤلفان كلا" لا يتجرأ , 
وهما كتابان متكاملان » اذا ذكر احدهما ذكر الآخمر » ولا تعرف قيمة الثاني 
الا بنسبته الى الأول. وإذا علمت ان في الثراث العرني كتاباً ثالثآً سمي مهافت 
الفلاسفة الحوجه زادة المتوق سنة “1م ه » ألّفه ني التحكيم بين الغزالي وابن رشد 
فيما اختلفا فيه من المسائل باشارة من السلطان محمد الفاتح العثماني » ادركت مبلغ 
الأثر الذي تركه تهافت الغزالي وتبافت ابن رشد في نفوس اعداء الفلسفة وانصارها . 


وسنقصر كلامنا الآن على الالمام بثلاث مسائل مما تضمنه كتاب تهافت التهافت » 
وهي مسألة قدم العالم » ومسألة روحانية النفس » ومسألة السببية . 


١‏ - مسألة قدم العالم 


لا بدا قبل بيان رأي ابن وشد في قدم العالم من تذكر ما قلناه في مسألة القدمه 
عند كلامنا على فلسفة ارسطو ؛ وفلسفة ابن سيئا » وفلسفة الغزالي . 


ولكن ابن رشد يتميز عمن سبقه من فلاسفة الاسلام بتصور مسألة الققدم 
تصوراً لا لبس.فيه . فالعالم في نظره ٠‏ كما هو في نظر آرسطو ء ازلي التغير » وهو 
في جملته واحد لا يجوز عليه العدم » ولا بمكن ان يكون على غير ما هو عليه . 
وليس هناك ايجاد من عدم ؛ ولا عدم بعد و جود ؛ لأن كل ما يحدث فهو روج 
من القوة الى الفعل » ورجوع من الفعل الى القوة . والموجودات الي ني عالم الكون 
والفساد مركبة من مادة وصورة »2 لا تنفصل احداهما عن الاخمرى . والمادة 
والصورة أزدّيتان» لأن المادة لولم تكن ازلة لم يكن للكون والفساد موضوع أول 
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الا 


يحملان عليه » ولآن الصورة بو كافت فاسهة لوجب أن تكون مركبة هي ايضاً من 
مادة وصورة كسائر الموجودات الي في عالم الكون والفساد . وكا اننا لا نستطيع 
ان نقول ان وراء كل مادة مادة الى ما لا نباية له ٠‏ فكذلك لا نستطيع ان نقول 
ان وراء كل صورة صورة . ان الصورة هي الكمال الذي ينتهي اليه الموجود الكائن 
الفاسد » وهو لا يلحقه الكون والفساد الا بتعاقب الصور على مادته اللخاصة او 
القريبة . والحركة ايضاً أزلية لأن طبيعتها من طيعة الكم" المتصل ٠‏ وكل شيء 
تكون طبيعته كذلك لا يمكن ان يكون له بدء زماني . وما يقال على الحركة يقال 
كذلك على الزمان » لأن الزمان مقدار الحركة فهو اذن ازلي ٠‏ وهو غير متنام من 
طرفيه . 


فانم ترون ان ابن رسد بحدذو في مسألة قدم العالم حذو آرسطو » لأن ازلية العالم 
عنده نتيجة ضرورية لأزلية المادة والصورة اللتين تتركب منهما الموجودات .2 
كا أن ازلية الحركة في نظره متصلة بازلية الزمان » وجميع هذه المعاني متصلة 
بمفهوم ازلية الجواهر 3 الي هي مبادىء ثر ا موجودات : 


م ان للموجودات في نظر ابن رشد درجات رتبت بعضها فوق بعض في نظام . 
فالصورة المادية أو الحوهرية هي في المرتبة الوسطى بين العرض المجرد » وابوهر 
المفارق وي متماوته المراتتب » وها حالات متوسطة بين القوة والفعل » وأعلل 
الصور صورة الدذات الالحية » وهي الصورة الأولى للعالم» وادناها الصورة الهيولانية؛ 
وجميع هذه الصور تؤلف سلسلة واحدة متصلة . 


وقصارى القول ان التغير اذا كان ازلياً استلزم وجود حركة ازلية » وهذه 
الحركة تحتاج الى مرك ازلي ٠‏ لأننا اذا قلنا ان العالم حادث وجب ان يكون هناك 
عالم آخر نشأ هذا العالم عنه » وهكذا يتسلسل الآأم, الى غير نباية » وإذا قلنا ان العالم 
ممكن وجب علينا ان نقول بوجود ممكن قبلهء وهذا ايضآ يذهب الى ما لا نباية له 
ولذلك قرر ابن رشد ان العالم كل متحرك منذ الأزل . وله مرك ازلي ركه 
وهذا المحرلك الأزلي الذي يصدر عنه نظام العالم وحركته الدائمة خليق بآن يسمى 


لديف 


صانع العالم . وتأثيره في العالم انما يتم بتوسط العقول المحزكة للأفلاك » وكل 
نوع من الحركة في هذا العالم » فلا بد له من مبدأ خاص به . 


ولسنا نريد الآن ان نفصل القول في براهين ابن رشد على قدم العالم » فهي لا 
تختلف عن ادلة آرسطو الا قليلا” » ولكننا ريد ان نبين كيف ابطل ابن رشد 
اعبرا ضات الغزالي على ادلة الفلاسفة » معتمدين بالدرجة الأولى على ما تضمنه 
كتاب نبافت التهافت من الحجاج العقلي . 


وإذا كان كلام ابن رشد على قدم العالى في شرح السماعالطبيعي وتفسير ما يعد 
الطبيعة كلاماً قطعباً » فان كلامه على هذه المسألة في كتاب فصل المقال وكتاب 
الكشف عن مناهج الادلة كلام منهجي » غرضه اثبات ان الشرع لم ينص 
هذه المسألة صراحة : وان اجماع المسلمين عليها لم ينعقد انعقاداً تام » بل هي 
من المسائل البي نمت الى التأويل بصلة وثيقة . وإذا علمنا ان كلام ابن رشد على 
مسألة قدم العالم يشغل ربع كتاب نبافت التهافت» وان هذا الكلام اطول مما كتبه 
الغزالي في تهافته بثلاث مرات على الأقل» ادركنا مبلغ اهتمام ابن رشد بهذه المسألة 
الي عز عليه ان تفهم على غير حقيقتها . 

وها تمن اولاء ذاكرون لكم نقد ابن رشد لاعتراضات الغزالي الي بيداها 
سابقاً . 


1- نقد الاعتراض على الدليل الأول : 


ان الدليل الأول الذي اعترض عليه الغزالي هو القول باستحالة صدور حادث 
عن قديم أصلا” . وقد بينا سابقاً أن الفلاسفة لا يكرون حدوث العالم » إلا لآن 
القول بحدوثه بعد ان لم يكن يقتضي تجدد مرجح ء فاذا سلمنا بتجدد المرجح قالوا 
لم تجدد المرجح في هذا الوقت » ول يتجدد قبله ما دامت احوال القديم متساوية منذ 
الأزل . ومعى ذلك ان القول يدوث العالم يوجب القول بحدوث تغير في الارادة 
الالهية » وهذا محال . 


لحف 


إلا أن الغزالي يعترض على هذا الدليل بقوله ان العالى حدث بارادة قديمة اقتفيت 
وجوده في الوقت الذي وجد فيه . وليس في مفهوم هذه الارادة تناقض ٠‏ للها 
ارادة مطلقة . نعم ان الفلاسفة يقولون بوجوب حصول المراد عند ا كتمال الارادة» 
ولكن قولهم باستحالة التراخي الزمي بين الارادة والمراد مببي على تشبيههم ارادة 
الله بارادة الانسان » وهذا بعيد كل البعد عن الَقيقة . 


اما ابن رشد فانه يدحض هذا الاعيراض بقوله : ان الغزالي قد خاط بين 
الارادة والفعل عند الفاعل القديم . والدليل على ذلك انه لم يدرك ان الفلاسفة 
مجوزون التراخى الزمبى بين ارادة الفاءل ومفعوله » ولا يهوزون هذا التراخي 
بين فعل لقال مقر له » فاذا فرضنا ان الله قد اراد العالى بارادة قديمة وجب ان 
يكون فعله ازلياً كارادته » لأن الفعل مقارن للارادة بالضرورة لدى الفاعل المطلق . 
ولا بمكننا ان نقول ان بين الفاعل ومفعوله تراخياً في الزمان » لاننا اذا فرضنا ذلك 
كان هنالك حالة متجددة» أو نسبة لم تكن» اما ني الفاعل: واما في المفعول» واما في 
كليهما . لا شك ان الغزالي والمتكلمين مصيبون في قولهم ان الله اراد العالم بارادة 
قديمة » ولكنهم اخطأوا في فصل الفعل عن الازادة » ولو سلموا بمقارنة الفعل 
للارادة مقارنة ازلية لما استطاعوا ان يبطلوا القول بقدم العالم . 


ب - نقد الاعتراض على الدليل الثافي : 


اما الدليل الثاني الذي اعترض عليه الغزالم فهر قول الفلاسفة : اذا وضعنا ان 
الله متقدم على العالى » وجب ان يكون متقدماً عليه » اما بالذات » واما بالزمان . 
فان كان متقدماً عليه بالذات كتقدم المعلول على العلة » وجبان يكون وجود كل 
منهما مقارناً لوجود الآخر . وقد فرضنا ان الله قديم فلا يمكن ان يكو ن العالم الذي 
هو معلول له متأخخراً عنه في الوجودء وان كان الله متقدماً على العالم بالزمان وجب 
ان يكون هناك قبل العالم والزمان زمان آخحر كان العام معدوماً فيه . فالزمان اذن 
قديم والحركة قديمة » والمتحرك قديم » وهذه المعالني الثلاثة متلازمة . 


كفنا 


وقد بينا سابقاً ان الغزالي يبطل هذا الدليل بقوله ان الزمان حادث ومخلوق . 
ولا زمان قبله اصلا” . ونحن اذا قلنا ان الله منتقدم على العالم عنينا بذلك ان الله كان 
ولا عالم معه » م كان ومعه العالم . وافتراض وجود زمان سابق للعالم ليس سوى 
فعل من أفعال الوهم الذي يعجز عن تصور بداية ليس قبلها ثبيء . وما يقال على 
الزمان يقال كذلك على المكان » فكما انا لا نستطيع ان نتصور للزمان بداية : 
كذلك لا نستطيع ان نتصور للمكان حدوداً : وإذا كان الله قادراً على كل شيء 
كان في مقدوره ان يزيد في ابعاد العالم مقداراً » ثم مقداراً اكبر منه » وهكذا 
دواليك » فالبعد المكاني تابع للجسمهوالبعد الزمائي تابع للحركة ٠‏ وإذا كنا نستطيع 
أن نقبم الدليل على تناهي اقطار ابخسم » كما نستطيئع ان نبرهن على تناهي الدركة 
من طرفيهاء فمرد ذلك الى أن المكان والزمان يرجعان الى علاقات بين تصوراتنا . 


أما ابن رشد فيرد على الغزالي بقوله ان الله ليس في زمان لأنه غير متحرك . 
والعالم في زمان لأنه متحرك . فتقدم الله على العالم ليس تقدماً زمانياً » كما ظن بعض 
التأخرين لقلة تحصيلهم لمذاهب القدماء » وائما هو تقدم ذائي كتقدم العلة على 
المعلول . وليس يصح قياس الزمان على المكان في هذا الباب.لأن للمكان وجرداً 
موضوعياً محصلا” : ولذلك كان من المحال ان تزيد في ابعاده مقداراً ٠‏ ثم مقداراً 
الى ما لا نهاية له . أما الزمان فهو يمخلاف ذلك لأنه ليس « شيئاً » غير ما بدركه 
الذهن من هذا الامتداد المقدر للحركة . فوجوده اذن وجود ذهبي . وله جانب 
موضوعي . وهو الحركة » فلا يمتنع تصور امتداده في الذهن الى ما لا ناية له . 


اضف الى ذلك ان المقارنة بين الله والعالم في هذا الباب غير صمحيحة؛ لأن الله 
مباين للعالم كل المايئة : وليس من شأنه ان يكون بينه وبين العالم نسبة لا في 
الزمان ولا في الذات . لأن من طبيعة التقدم الزماني والتقدم الذائي ان بكونا من 
طبيعة الموجودات الي تدخل في جنس واحد . والله والعالم لا يدخلان في جنس 
واحد . واذا قررنا مع ذلك ان الله متقدم على العالم » فان معبى التق م هنا تقدم 
الموجود الذي هو لبس عتغير . ولا في زمان ء على الموجود المتغير الذي .. زمان . 


بك تاريخ الفلسفة العربية )*1١(‏ 


وهو نوع آخخرمن التقدم ء فلا يصدق على الله والعالم لا أنهما معآ ولا أن احدهما 


ومما لاجدال فيه «ان ابن رشد ينفذْ هنا الى أعمق اغوار المسألة. قآفة هذه الاقيسة 
الي يراد منها الوقوف على حقيقة العالم» في نسبته الى الله هي هذا الوهم الشائع ان 
الله والعالم هما ثما يدرج في عداد جنس واحد ... وليس بين الحالق والمخلوق » 
بين الموجود المتناهى » والموجود اللامتناهى نسبة اصلا )١(‏ » . وكل ما يسعنا اثباته 
في هذا الباب .. هو الصلة السببية بين هذين الموجودين » اي اثبات كون العام 
معل ولا" لله » والله علة للعالى» دون ادراجهما في عداد اللحنس الواحد () . 


اج نقد الاعتراض على الدليلين الثالث والرابع 


يقول الفلاسفة ان العالم كان قبل وجوده ممكناً . لأنه لو كان ممتنعاً لا صار 
موجوداً » وهذا الامكان قديم لا اول له . لأننا اذا فر ضنا ان له بداية كان العالم 
قبل ذلك الامكان غير ممكن ‏ أي ممتنعاً » فهناك اذن ممكن قديم وهو العلم . 
( الدليل اأثالث ) يضاف الى ذلك ان كل حادث فالمادة الي فيه تسبقه » لأن الحدوث 
انما هو تعاقب الصور والكيفيات على المادة ٠‏ فاذا كان العالم داخلا” في مقولة الممكن 
كان لا بد من ان يكون لامكانه حامل يضاف اليه وهو المادة . وهذه المادة لا 
يكن ن يكون ها مادة تقوم بها حبى يتسلسل الأمر الى ما لا نباية له . وإذا كان 
التسلسل والدور باطلّن وجب ان يكئون هنالك مادة اولى أزلية . ( الدليل الر ابع ). 


وقد بينا سابقاً ان الغزالي برد على هذين الدليئين بقوله : ان الامككان والامتناع 
والوجوب ليست امور وجودية . وائما هي تصورات عقلية لا تحتاج الى موضوع 


١‏ - ماجد فخري » ابن رشد » فيلسوف قرطبةء المطبعة الكاثو ليكية , بيروت 1١45٠‏ 2 ص:54. 
؟ بالمصدر نفسه. ص: 354. 


قوم به » ولو استدعى الامكان ملا" يقوم به لاستدعى الامتناع محلا" ابضآ وهذا 
متناقض . 

أما ابن رشد فانه يرد على اعتر اض الغزالي بقوله ان الامكان ازلي ١‏ والقول بأزلية 
الامكان يوجب الول بوجود مادة أزلية تحمله. وهذا بين الصدقءلأن المعقولات 
الصادقة لا بد من أن يكون لها نخارج النفس شبيء مقابل لحا . فنحن لا نستطيع اذن 
ان نتقول مع الغزالي ان الامكان تصور علي مخض لا يحتاج الى موضوع » بل الممتنع 
نفسه يستلزم موضوعاً يقابله . وهو ما ينسب اليه الامتناع ؛ فاذا رفعت الموضوع 
الحامل للامكان : وهو الموجود الذي ينتقل من حال الوجود بالّوة الى حال الوجود 
بالفعل ؛ ار تفع الحدوث والتغير . وسبب ذلك ان الشيء الذي يمكن ان يوجد ليس 
نفس العدم » كما ان الشيء الذي يمكن ان ينعدم ليس نفس الوجود . فهناك اذن 
شيء ثالث قابل للوجود والعدم مع » وهو المتصف بالامكان . أي بالانتقال من 
حال العدم الى حال الوجود . فما بالك اذا كان العدم نفسه والوجود نفسه 
لا يوصفان بالتكون والتغير ©» بل الذي يوصف بالتغير هو الحامل الذي يسمى 
بالهيولى وهي ا مو ضوع الاقصى للكون والفساد . فاذا تصورنا موجوداً معرى 
من الهيولى كان غير كائن ولا فاسد كابدراهر المنارقت » وكان اذ ذاك غير داخل 
في الموجودات الطبيعية . 


د_النتيجة » العالم قديم وله ضائع 

تلك هي ردود ابن رشد على اعبرا ضات الغزالي . وهي مستمدة ©» ”ا ترون 
من جوهر الفلسفة الارسطية . وما رجع ابن كه الى معين أرسطو الا لبصحح 
ما وقعم فيه الفاراني وابن سينا من تخبط هيا للغزالمي أسباب الرد عليهما . 
وليس في اعتراضات الغزالي على أدلة الفلاسفة »ورد ابن رشد عليهاءما يقطع 
مظان الاشتباه . لأن ني -جميع الادلة العقلية اللي يجيء بها الفلاسفة لاثيات قدم 
العالم ناحية بمكن الاعتراض عليها . وإذا كان يمكنك ان تنجو نحو ( كانت ) 
في ابطال كل دليل عقلي في علم ما بعد الطبيعة. فليس يمكنك ان تستنتج من بطلان 
الدليل بطلان المدلول عليه . ومهما يكن من أمر فان ابن رشد. لا يقتصر على نقد 
اعترا ضات الغزالي » بل يتتقد في الوقت نفسه ابا علي ابن سينا لاذعانه لتقدمات 


وك 


المتكلمين . مثال ذلك أن لاني المعالي طريقة مبئية على مقدمتين م احداهما ان العالم 
يجميع ما فيه جائز ان يكون على مقابل ما هو عليه حتى يكون من ابخائز مثلا” ان 
يكون أصغر مما هو » وأكبر مما هو » او بشكل آخر غير الشكل الذي هو عليه ٠‏ او 
عدد أجسامه غير العدد الذي هو عليه » أو تكون حركة كل متحرك منها الى جهة 
ضد اللحهة التى يتحرك اليها » حبى يمكن في الجر ان يتحرك إلى فوق ٠‏ والنار 
الى أسفل » وني الحركة الشرقية ان تكون غربية » وني الغربية ان تكون شرقية . 
والثانية ان الحائز محدث وله محدث . أي فاعل صيره بأحد الحائزين اولى منه 
بالآخر 000 0 . 


فهاتان المقدمتان اللتان اوردهما ابو المعالي لا تصلحان للبرهان. لأن الأولى منهما 
كا يقول ابن رشد خطابية » والثانية غير بيئة بنفسها . وسبب كذب المقدمة الأولى 
انه لا يعقل ان يكون الانسان موجوداً على خلقة غير هذه الحلقة . ولا ان تكون 
اجزاء هذا العالم على غير ما هي عليه . ولو فر ضنا ان هذه الأجزاء يمكن ان تكون 
مخلاف ما هي عليه لبطلت حكمة الصائع : فليس في العالم إذن الا شيء واجب 
وضروري . اما المقدمة الثانية ٠‏ وهي قول ان المعالي ان اللهائز حدث » فقد اختلف 
فيها العلماء . فأجاز افلاطون ان يكو نالشيء الخائزازلياً ومنعه آرسطو » وابن رشد 
يلوم ابن سينا على اذعانه للمقدمة الأولى : لأنه قال:ان كل موجود ما سوى الفاعل فهو 
اذا اعتبر بذاته ممكن وجائز 4 وان هذه الحائرات صنفان : صئف هو جائز باعتبار 
فاعله » وصتف هو واجب باعتبار فاعله ممكن باعتبار ذاته» وان الواجب بجميع 
الجهات هو الفاعل . ويرى ابن رشد ان هذا الول في غاية الستمقوط « وذلك ان 
الممكن في ذاته وني جوهره ليس يمكن ان يعود ضرورياً من قبل فاعله الا" اذا 
اثقلبت طبيعة الممكن الى طبيعة الضروري (2) » . 


وليس المهم في نظرنا ان نذكر أدلة الفلاسفة على قدم العالم واعثرا ضات الغزالي 
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عليها »وردود ابن رشد على الغزالي » ولكن المهم ان نطلع على طريقة ابن رشد ي 
التوفيق بين الحكمة والشربعة في مسألي القدم والحدوث . 


برى ابن رشد ان الاختلاف في مسألة قدم العالم بين الفلاسفة والاشعر ية احتلاف 
لفظي )١(‏ , وذلك امهم اتفقوا جميعا على ان ههنا ثلاثة اصناف من الموجودات ء وهي 
)١(‏ الله (؟) والأجسام (0) والعالم . 


أما الله فهو مرجود لم يكن من شيء ولا عن شي ء ٠.‏ ولا تقدمه زمان ؛ والاشعربة 
والفلاسفة متفقون على تسميته قدا . 


وأما الأجسام وهي الي ندرك تكونها بالحس كالماء والحواء زالآرض والحيران 
والنبات وغير ذللك. فهي موجودة عن شيء ومن شي ءهاعبي عن سبب فاعل ومن مادة» 
والزمان متقدم عليها ٠‏ والفلاسفة والاشعرية متفقرن جميعاً على تسميتها 
ععدثة, 


وأما العالم من جهة ما هو كلءفهر مرجود لم يكن من شيء . ولا تقدمه زمان » 
ولكنه موجود عن شي ء اعي عن فاعل قديم ؛ والفلاسفة والمتكلمون متفقون على 
ان الرمان في المستقبل غير متناه ١‏ الا انهم محتلفون في الحكم على الزمان الماضي » 
فالمتكلمون يقولون ان الزمان متناه من الماضبى » اما الفلاسفة فيقولون انه غير 
متناه كالحال في المستقبل . ْ 

وليس في هذا الاختلاف بين الفلاسفة والمتكلمين في سألة ازلية الرمان ما بدعو 
الى تكفير الفلاسفة » وربما أمكن رفع الحلاف بين الفريقين بقولنا: ان العالم ليس 
محدثاً حقيقياً » ولا قدعاً حقيقياً » لأن المحدث الحقيقي فاسد ضرورة ؛ والقدبم 
الحقيقي لا علة له . 

وإذا زعم الغز المي وأترابه ان آراء الفلاسفة ف قدم العالم تصطدم بظاهر الشرع . قال 


. 15: فصل المقال ص‎ -١ 


هم 


اءن رشدةان ظاهر الشرع لا ثبت حدوث العالمح على النحو الذي ذهب اليه المتكلمون) 
لأننا اذا تصفحنا الآبات الواردة في الانباء عن ايجاد العالم ظهر لنا ان صورته محدثة 
بالحقيقة » وان وجوده مستمر من طرفيه ٠‏ وكذلك الزمان . والدليل على ذلك قوله 
تعالى : «وهو الذي خلق السموات والارض في ستة ايامء وكان عرشه على الماءن(1) , 
ل ظاهر هذه الآبة يدل على قدم العرش والماء » وقدم الزمان المقئرن بوجودهما » 
وكذلك قوله: «ثم استوى الى السماء وهي دخان (؟) . فان ظاهر هذه الآية يدل 
على ان السموات قد نحلقت من شبيء . وهو الدخان . 


ويرى ابن رشد ان المتكلمين لم يتقيدوا بظاهر الشرع ني قوهم بإيجاد العالم : 
بل اتبعوا في ذلك طريق التأويل ٠‏ لأنه ليس في الشرع نص يؤخذ من ظاهره أن 
الله كان موجوداً مع العدم المحض » فكيف يزعمون ان الاجماع قد انعقد على 
ذلك » « والذي قصده الشرع من معرفة العالم هو انه مصنوع لله تبارك وتعالى » 
ومخترع له ء وانه لم يوجد على الاتفاق ومن نفسه (؟) » 

ونحن لا نجد في الشرع اشارة واضحة الى الحدوث والقدم ٠‏ فاستعمال هذين 
الفظين بدعة وموقع شبهة عظيمة تفسد عقائد الجمهور . من هذه البدع قول 
الاشعرية ان الله احدث العالم بارادة قديمة » فاذا سألتهم كيف يكون مراد حادث 
عن ارادة قديمة » قالوا ان الارادة تعلقت بايحاده في وقت مخصوص » وهو الوقت 
الذي وجد فيه . وهذا القول في نظر ابن رشد لا يرفع مظان الاشتباه » لآنه ان كانت 
نسبة الفاعل المريد الى المحدث في وقت عدمه هي بعينها نسبتها منه في وقت ايجاده » 
لم يكن وجود المحدث في ذلك الوقت اولى من وجوده في غيره » إذ لم يتعلق به في 
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حك 


وقت الوجود فعل كان منفباً عنه في وقت العدم » فهناك اذن ارادة.حادثة ضرورة . 
وقد بينا ان ما يلزم في الارادة يلزم كذلك في الفعل . وغاية ابن رشد من هذا ادل 
كله ان يبين ان هذه الشبه انما أثارها ني الاسلام اهل الكلام بتصريحهم في الشرع 
بما الم يأذن الله به ؛ فانه ليس في الشرع ان الله مريد بارادة قديمة » ولا حادثة » 
فلا هم في هذه الأشياء اتبعوا ظاهر الشرع » فكانوا ممن سعادته ونجاته باتياع الظاهر » 
ولا هم ايضاً « لحقوا بمرتبة اهل اليقين فكانوا تمن سعادته في علوم اليقين )١(‏ , 


وقصارى القول ان العالى في نظر ابن رشد قديم ؛ وهو مصنوع : وله صائع . 
والعقل يستدل على وجود هذا الصانع بما يجده في مصنوعاته من نظام ضروري لا 
يمكن ان يوجد اتقن منه ولا اتم منه . اما القول بالحواز فهو أقرب الى نفي الصانع 
منه الى اثباته » وخيير طريقة للبر هان على وجود الصانع طريقة الشرع ؛ وهي تنحصر 
في دليلين : احدهما دليل العناية و والآخر دليل الاختراع . 


أما دليل العناية فهو الدليل المببي على غائية الأشياء » وله أصلان : ه احدهما 
ان جميع الموجودات الي ههنا موافقة لوجود الانسان . والأصل الثاني ان هذه 
الموافقة هي ضرورة من قبل فاعل قاصد لذلك مريدء اذ ليس يمكن ان تكون هذهالموافقة 
بالاتفاق (؟) » ٠»‏ وكا ان جميع الموجودات موافقة للانسان . فكذلك جميع 
اعضاء البدن موافقة لوجرده » « ولذلك وجب على من أرادان يعرف الله تعالى المعرفة 
التامة ان يفحص عن منافع الموجودات (5) 2 . 
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وأما دليل الاختراع فهو الدليل ابي على ما يظهر من اختراع جواهر الأشياء 
مثل اخسراع الحياة ف اللحماد » والحس والعقل في الكائنات الحية ٠.‏ ووجود هذه 
الجواهر بعضها عن بعض ء يدل على ان ها مخترعاً » اخترع الحماد الذي يوجد 
عنه النبات والحيوان » واخترع السموات الأمورة بالعناية بما في عالم الكون 
والفساد من الأشياء » لذلك وجب على من اراد معرفة الله ان يعرف جواهر الأشياء ٠‏ 
ليقف على الاختراع الحقيقي في جميع الموجودات . وكلما كانت معر فته نحدوث 
الصور والاعراض وبكيفية تعلقها بالحواهر المخترعة اكبر » كانت معرفته 
بالله اتم . 

وهذان الدليلان هما دليلان شرعبان ٠:‏ يدركهما العلاسفة بالبرهان » كما يدركهما 
العامة بالطرق الحطابية ٠.‏ وابن رشد يفحص عنهما باستقراء الآيات القرآئية الي 
ندل على العناية » أو على الاختراع ء أو على الأمرين معآ » ويرد على الغزالي الذي 
ظكّ ان بين القول بقدم العالم والقول ياثيات الصانع تناقضاً » وذلك ان العالم في 
نظر ابن رشد حادث عن فاعل وفعل قديمين : فهو اذن لا أول له ولا آخمر . 
والفلاسفة عندما اثبتوا قدم العالم اثبتوا الصانع القديم بذاته » وايدوا هذا الاثيات 
بقرلهم ان فعل القديم قديم : وان العالم اذا كان حادثاً عن فاعل قديم » فهو كذلك 
قديم : وليس يمكنك ان تقول فيه انه قديم بذاته » فهو إذذْة ديم بغيره » أي مصنوع 
قديم . لصانع قديم » وكل ما نشاهده ثي هذا العالم من نظام » وترتيب : وعناية . 
فهو انما يدل على حكمة الصانع وابداعه . 
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- النفس الانسانية 


1 مقدمة عامة 


البحث في النفس عند ابن رشد قسم من العلم الطبيعي ؛لأن العلم الطبيعي يبحث 
في الحسم الطبيعي من حيث هو مركب من مادة وصورة . والنفس صورة الحسد ؛ 
أو هي "كا قال الفلاسفة : ٠‏ كال أول حسم طبيعي آلي » . 


والدليل على ان البحث في النفس قسم من العلم الطبيعي ان النفس لا تفعل ولا 
تنفعل الا بالحسد » وأن أحواها لا تنفصل عن اطيولى الطبيعية للأسسسام . 

ولكن اذا ثبت أن اتصال النفس بالهيولي اتصال بالعرض » وان هناك أحوالا” 
للنفس منفصلة مام الانفصال عن المادة ا لحسمانية » وجب عند ذلك دراسة هذه 
الاحوال ف علم ما بعد الطبيعة . 

ومعنى .ذلك كله ان النفس تدرس في العلم الطبيعي من جهة ما هي صورة 
للجسم . وتدرس في علم ما بعد الطبيعة من جهة ما هي مفارقة . 

ولذلك نحد ابن رشد عند ترده لدراسة النفس في تلخيص كتاب النفس لآرسطو 
يسأل على غرار المعلم الأول : هل يمكن ان تفارق اتفس ابلسد ام لا؟ فيجيب 
عن هذا السؤال بقوله : ان المفارقة قد تنسب الى ما من شأنه ان يكون اتصاله 
بالهيولى اتصالا” بالعرض ,كالعقل الفعال » اما الصور الهيولانية فيستحيل تصور 
المفار قة فيها » لأن اتصاها بالمادة اتصال جرهري . ش 
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واذا كان الشراح قد اختلفوا في 2تفسير اقوال آرسطو المتعلقة بهذا الموضوع 
فمرد ذلك الى ان رأيه في روحانية النفس وبقائما مشتمل على الكثير من الغموض . 
فمنهم من ذهب الى ان النفس صورة الحسد . ومنهم من ذهب الى انها تختلف 
عن الحسم من حيث ان التغير لا يلحقها الا بالعرض . اما ابن رشك فانه حاول 
ان يفسر اقوال آرسطو بحسب ما يعتقده » فقال : اولا « الغرض من هذا القول 
ان نثبت من اقاويل المفسرين في علم النفس ما ذرى انه اشد مطابقة لما نبين في 
المام الطبيعي ؛ واليق بغرض آرسطو» » وقال ثانياً : يحب ان نتصفح 
المحمولات الذاتية البي تختص بالصور بما هي صور » لا بما هي صور هيولانية . 
فاك لفق خا موك خاض مين <اننا قاقد كا مقرل اهماو 2 اله ان حا 
اسن ٠‏ أن لاز هق أعر بات قعل" ما ينها امك إن قار قو لول 1ل 
الي يمكن بها ان تكتسب المقدمات اللحاصة بهذا النظر » وهي الي يمكن ان ننظر 
منها في ذلك » فليكن هذا عندنا عتيداً حبى نصل الى الموضع الذي يمكن فيه ان 
نفحص عن هذا المطلوب » فإن هذا الفحص انما يترتب في جزء من أجزاء 
النفس بعد المعرفة بحوهره » اذ كان علم ذات الشبيء متقدماً على لواحقه (1) » . 

ومعبى ذلك كله أنه يحب البحث في أجزاء النفس واحداً بعد واحد » ومعرفة 
فواها قوة قوة» فان هذه القوى لا تختلف من حيث افعالها فحسب. بل مختلف من 
حيث موضوعانا ايضاً . فالنفس النباتية قد توجد دون الحساسة » والحساسة دون 
المتخيلة » وبعض هذه القوى كاهيولى لبعضها الآحر . فيستحيل انفصاله عنه . 
وهذا كله يدخل في العلم الطبيعي . 

الا ان ابن رشد يفصل القول في القوة الناطقة ويسأل هل تستطيع النفس الناطقة 


ان تتصل بالعقل الفعال » ثم يقول: « وهذه هي جل الامورء الي اذا تحفظنا بهاء 
قدرنا على ان نصل الى معرفة جوهر النفس » وما يلحقها على أثم الوجوه واسهلها , 
١‏ - تلخيص كتاب النفس » محقيق أحمد فؤاد الاهوائي » ص ؛ ١‏ 


الى 


وهي أمور » وان لم يصرح بها آرسطو في أول كتابه » فهو بضرورة مصادر عليها 
بالقرة على عادته في الايجاز .. ومن هذه الأمور بعينها يمكن ان نقف على ما هو 
متشوف من امرها » وهو هل يمكن فيها ان تفارق ام لاع (1). 


وها هنا نصل الى الناحية الي يصبح فيها علم النفس قسماً من علم ما بعد الطبيعة 
ونعبي بذلك سؤالنا عن النفس ؛ هل هي جوهر روحاني مغاير للمادة قادر على 
الانفصال عنها . 


٠‏ قصارى القول ان البحث في قوى النفس يدخخل في العلم الطبيعي » اما البحث في 
مفارقتها للبدن فيدخل في علم ما بعد الطبيعة » ولذلك قدمنا البحث في قوى النفس 
على البحث في مفارقتها . 


ب - قوى النفس - 


كل جسم فهو مركب من مادة وصورة » والمادة في الحيوان هي البدن » والصورة 
هي النفس » ولذلك عرف ابن رشد النفس بقوله : هي « كال أول حسم طبيعي 
آلي ؛ » ولكن هذا الكمال , أو الاستكمال » يمتلف باختلاف أجزاء النفس» وهي 
خمسة أجزاء : النباتبة ( او الغاذية ) » والحساسة » والمتخيلة ٠‏ والنتروعية . 
والناطقة . 


١‏ - اما القوة الغاذية » فهي في عداد القوى الفاعلة » لأنها درك ماهو غذاء بالقوة 
وترجه من حال القوة الى حال الفعل . والآلة البي تستعين بها هذه القوة على تحقيق 
فعلها هي الخرارة الغريزية. والغرض الذي من أجله وجدت هذه القوة فقي اللبات والحبوان. 





1١١ صضص:‎ ٠ -المصار نقسه‎ ١ 


هو حفظ بقائبما . ويلحق يبا قوة اخدرى وهي القوة المنمية » ويلحق بالقوة المنمية 
قوة ارى وهي المولدة » وقد جعلت هذه القوة الاخيرة في الحيوان » لا على سبيل 
الضرورةءبل على سبيل الفضل ,«ليكن هذه الموجوداتحظ من البقاء الازلي بحسب 
ما يمكن في طباعها (1) » . 


١‏ - واما القوة الحساسة» فان” نسبتها الى القوة الغاذية كنسبة الصورة الى موضوعها. 
وعم ذلك فهي لا توسجد الا" في الحيوان » خخلافاً للقوة الغاذية المشتركة بين الحيوان 
والئبات . ويمكن تعريف القوة الحساسة بأنها « القوة الي من شأنها ان تستكمل بمعاني 
الأمور اميسية » اعني ا حسية من جهة ما هي معان شخصية () . 


ومن خخصائص هذه القوة انها توجد تارة بالقوة وثارة بالفعل » وهي كائنة 
فاسدة ء ولا بده لها من آلة جسمانية » يم بها فعلها » والالات السمانية اللي تعينها 
على القيام بفعلها هي الحواس الحخمس » اعبي:اللمس » والذوق » والشم » والسمع ) 
البعر . 
واللبصر 


ولسنا نريد الآن ان نفصل القول في الحواس اللحمس » ولكننا ذريد ان تقول 
فيها مولا واحداً » وهو ان اولى هذه الحواس وأقدمها حاسة اللمس . ويليها الذوق 
وهو ضرب من اللمس » ويل الذوق قوة الشم وهي قريبة منه » وهذه القوى 
الثلاث ضرورية لكل حيوان ٠»‏ أما السمع والبصر فان وجودهما في الحيوان على . 
سبيل الأفضل . وبعض هذه الحواس يحتاج الى متوسط يصل بينه وين موضوعه » 
كما ني الشم » والسمع » والبصر » وبعضها لا يحتاج الى متوسط كالذوق » 
واللمس » فان من شرط ادراكهما مماسة الموضوع الذي يدركانه . 

والمحسوسات تنقسم عند ابن رشد الى خاصة ومشتركة : فاللخاصة هي الي تتعلق 
بحاسة حاسة من الحواس الظاهرة » والمشتركة هي الي تشترك فيها حاستان أو 
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بف 


أكثر » وتسمى القوة الي مجتمع فيها المحسوسات المختلفة بقوة الحس المشترك ») 
وهو حس باطن » واحد من جهة » وكثير من -جهة » مثل اللدطوط الي تحرج من 
. مركز الدائرة الى محيطها : فهي كثيرة في الاطراف » واحدة في المركز الذي 


 '“‏ واما القوة المتخيلة. نيمي الي تلي قوة الحس المشترك») وهي مباينة لقوة 
الحس من حيث أنها تدرك المحسوسات بعد غيبتها » ومباينة لقوة الظن من حيث 
ان الظن مصحوب بالتصديق . وهي غير مصحوبة به اضطراراً » وهي كذلك مباينة 
لقوة العقل لأن موضوع التخيل صور شخصية هيولانية » على حين "أن موضوع 
العقل صور كلية مجردة . ولما كانت المتخيلة قوة هيولانية » كان بينها وبين قوة 
الحس.المشيرك صلة وثيقة . لآن التدخيل يتناول الصور الحسية»فيفصلها بعضها عن 
بعض ٠‏ ويربطها بعضها ببعضص» فلا يوجد منفصلا” عن الحس في الانسان» على 
حين إن الحس قد يوجد منفصلا” عنه في الحيوان . وقوة التخيل كائنة فاسدة 
لأنها توجد بالقوة اولا" . ثم توجد بالفعل » وهي تستكمل بالآثار المجتمعة في 
الحس المشتر ك » فهي اذن حادثة مثلها . 

؛ - واما القوة النزوعية» ذهي الي يتزع ما الدبوان الى النافع » وينفر عن الضار؛ 
فاذا كان نزوعه الى اللاذ » سمي شرقاً » وادا كان الى الانتقام » سمي غضباً » وإذا 
كان مصحوباً بالروية والفكر . سمي اختيارا وارادة . فالشوق والغضمب والارادة 
اقسام القوة التزوعية . وبين هذه الذوة وقوة التخيل صلة وثيقة » لآن الحيوان 
اذا تيل معبى ما في المحسوس تشوقه . أو نفر عنه » سواء كان ذلك المحسوس 
حاضراً أو غائباًء وهي متصلة كذنك بقّرة العقل» لأن الانسان اذا تصور بعقله أمراً 
ملاثماً ترك اليه » واذا تصور امراً منافياً ابتعد عنه , 


وجميع هذه الذوى مشتركة بين المروان والانسان ؛ الا ان ابن رشد يقول : 
إن لكل فوة من هذه القوى عادة وصورة» فالدنا منها هيولل لا بعدها » والعليا 
منها صورة للا قبلها » وهكذا دواليك » حتى تصل الى القوة الى لا هيولى لها » وهي 


اليك 


١‏ الصورة المحضة او العقل المفارق . وسيتضح لنا ذلك بعد كلامنا على الحزء الحامس 
من النفس وهو القوة الناطقة . 


ج- القوة الناطقة 


اثبات القوة الناطقة . 

يبرهن ابن رشد على وجود القوة الناطقة بتأمل أنواع الادراك . فالادراك في نظره 
نوعان : احدهما شخصي » والآخر كلي . اما الادراك الشخصي او الحزئي » فهو 
ادراك المعبى في هيولى هكإدراك الحس او الحيال . واما الادراك الكلي فهو ادراك 
المعبى مجرداً من الميولى» ونحن نسمي القوة الى تدرك الكليات بقوة النطق او 
العقل . 


وقوة النطق غير موجودة ثي الحيوان » « وذلك انه لما كانت سلامته ائما هي 
أن يتحرك عن المحسوسات أو إلى المحسوسات » والمحسوسات إما حاضرة واما 
غائبة ( وجاءت فيه ) قوة الهس وقوة التخيل فقط )١(‏ » » اما الانسان فهو محتاج 
إلى قوة أخرى غير هذه القوى الحسية » وهي القوة الي يدرك بها المعاني المجردة من 
الميولى ٠»‏ فيركب بعضها إلى بعض ويستنبط بعضها من بعض ء حى يلتم من ذلك 
صنائع كثيرة » ومهن هي نافعة في وجوده ٠»‏ وذلك اما من جهة الاضطرار فيه » 
واما من جهة الأفضل » . ومعنى ذلك ان القوة الناطقة لم توجد في الانسان من أجل 
سلامته فقط » بل وجدت فيه من أجل وتجوده الأفضل . 


؟ أقسام القوة الناطقة 


تنقسم القوة الناطقة إلى قسمين : قوة نظرية ء وتسمى بالعمّل الناري ٠‏ وقوة 
عملية » وتسمى بالعقل العمل . 


لك 


فالقوة العملية تدرك المعاني المتعلة بالعملءأو المعاني الى محصل فيها بالتجربه . 
والتجربة تكون بالحس اولا” . وبالتخيل ثانباً » قال ابن رشد : وإذا كان ذلك 
كذلك وجب أن تكون هذه المعقولات مضطرة ني وجودها إلى الحس والتخيّل » 
رإدا كانت قائمة على الحس والتخيل .كانت حادثة بحدوهماءوفاسدة بفسادهما . 
فكمال هذه القوة وفعلها متصلان اذن بقيام صور خيالية فيها يلزم عنها امور صناعية . 
وهذه الصور ليست خاصة بالانسان وحده ٠‏ وإتما هي مشتركة بينه وبين بعفن انواع 
الحيوان . والفرق بين الانسان والحيوان أن الصور الحيالية الى توجد للحيوات 
حاصلة له بالطبع ٠‏ وهي ضرورية له كالتسديس الذي يوجد النحل » والحياكة 
الى توجد للعناكب . فان الحيوان لا يدرك من هذه الصور الا" اموراً محمدودة » 
وهي الضرورية ني بقائه . أما الصور الي توجد للانسان » فهي حاصلة له بالفكر 
والاستنباط . ومما تتميز به التّوة العملية في الانان انها تدرك الصور الحيالية الي 
تنشأ عنها الأفعال الارادية المتصلة بالفضائل العمليةءكالشجاعة » والمحبة » والصداقة 
وغيرها » لأن وجود هذه الفضائل منوط بشبيء من التقدير والتخيل اللحزثي لما ينبغي 
فعله » وإذًا كانت معقولات القوة العملية حادثة عن التجربة أي عن الاحساس 
والتخيل وكانت بالضرورة فاسدة . 


أما العّل النظري وهو القوة النظرية؛ فيظهر من امره انه إِلهىء وانه انما يوجد 
١‏ قُِ بعض الناس وهم اللقصودون بالعناية قِ هذا النوع (0)» 1 1 
* - تفصيل القول في العقل النظري 


من نخواص القوة النظرية انها تدرك المعقوللات من حيث هى معمقولات . فاذا 
أردنا ان نعرف طبيعة هذه القوة» وجب علينا أن نبذأ بتحديد خصائص المعقؤولابك 


الي تدركها . 
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لنبين أولا” ان بين المعقولات الكلية والصور الحهيولانية اختلافاً كبيراً » فان الصور 
الفيولانية تتصف باربع صفات : ( اولاها ) ان وجودها خاضع لتغير ذائي » 
( وثانيتها ) انها متعددة بتعدد موضوعها » ومتكثرة بتكثره . ( وثالثتها ) امها مركبة 
من شيء يجري منها مجرى الصورة وشيء يجري منها مجرى المادة » ( ورابعتها ) 
ان المعقول منها غير الموجود . 

اما المعقولات فانها تتميز بالصفات التالية . وهي : 

8 ان االمعقول منها هو الموجود 5 اي ان معقوليتها ووجودها هما شيء واحد‎ ١ 

لاف الضور الميولانية » فان الموجود منها غير المعقول . 


؟ ان ادراكها غير متناه . لأنها تصدق على كثرة غير متناهية يخلاف الصور 
الهيولانية 4 الي لا تصدق اللا على المتناهمي ٠‏ وهذا يوجب ان تكون التدوة 
النظرية الحا كمة في المعةولات قوة غير متناهية . 

م« ان الادراك فيها هو المدرك » والعاقل هو المعقّول ؛ بمعبى أن العقل عندما 
يحرد المعقولات عن المادة » ويعقلها » فهو انما يعقلها ويعةل ذاته » لآن 
المعقولات توجد فيه على الوجه الذي يمكن أن توجد فيه خارج النفس » 
فكأن هذه المعقولات عقول ٠»‏ وكان العقل والعاقل والمعقول فيها شيء 
واحد . 

ان الادراك فيها ليس انفعالا”ء فلايعرض لا بادامة الادراك او اشتداده ضعف 
أو كلال » مخلاف الحس فانه لا يقوى على ادراك المؤثرات الشديدة . 

انها تزداد قوة بتقدم السن » يخلاف سائر القوى النفسية » كالبصر » والسمع 
وغير هما » فإن هذه القوى تضعف بعد منتهى النشوء والنمو . 

ومع ذلك فان معقولاتنا متصلة بالحس والتخيل» لاننا "كا يقول ابن رشد «مضطرون 


اهلك 


في حصوها لنا إلى أن نمحس أولا ثم نتخيل . وحيئذ يمكننا أذ الكلى (0) , 
والمقصود بأخذ الكل الارتقاء في التجريد خطوة خطوة © من مرتبة الحس إلى مرتبة 
الحيال ء ثم من مرتبة الحيال إلى مرتية النطق . والدليل على ذلك : 


١‏ ان من فاتته حاسة من الحواس فاتته طائفة من المعقولات المقابلة هما . كالأعمى 
الذي لا يدرك المعقولات المتصلة بالالوان . 


وان من لم بحس بالفرد . لم يكن له علم بالنوع . 
واذ المعبى الكلي لا يحصل لنا الا بتكرار الاحساس والحفظ . 


وهذا كله يدل على بطلان قول افلاطون الذي زعم أن العلم تذكر » اذ لو كان 
العلم تذكراً . لأمكننا أن نعقل أشياء لم نحس بأفرادها قط » ولأتيح لنا أن ندرك 
كل شيء دون الرجوع إلى الحس والتجربة . 


ينتج من ذلك ان بين المعقولات وخيالات أشخاصها اللحزئية نسبة : وأن الكلي 
« اثما الوجود له من حيث هو كلي بما هو جزي ٠‏ » ولولا ذلك لوجدت الككليات 
خارج النفس بالفعل » كما ذهب إلى ذلك افلاطون وابن سينا . حتى ان هذا الاخير 
جعل للكليات ثلاثة ائماط في الوجود » وهى وجودها متكثرة في الأشياء » ووجودها 
مبجردة في النفس . ووجودها مفارقة في العقل الفعال . وهذا الرأي مشتمل في نظر 
ابن رشد على كثير من الشناعات » لأن الموجود من الكليات خارج التفس اما هو 
اشخاصها الحزئية فقط . وإذا كانت الكليات مستندة إلى خيالات أشخاصها كانت 
متكيرة بتكترها . وصار معقول الانسان عندك مثلا” غير معةّوله عندي . لاستناده 
عند كل منا إلى خيالات اشخاص غير الحيالات الى يستند اليها عند الآخر»ولولا 
اتصال المعقورلات ببذه الصور الخيالية . لما للقها النسيان عند ذهاب الصور الكخيالية . 
ولاعرض لنا عند التفكير فيها كلال. فالعلم مببي اذن على التجربة أي على الاحساس 
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ا تاريخ الفلسفة العرية ر»*”) 


والتخيل : ولو لم يكن كذلك لكانت « علوم آرسطو موجودة بالفعل لمن لم يقرأ 
كتبه بعل 0 . 


وجملة القول ان المعقولات الموجودة في النفس عرضة للتغير » وهي متكارة 
بتكثر موضوعاتما » ولكن على جهة غير الحهة الي تتكثر بها الحيالات الشخصية ) 
وهى نخاضعة للكون والفساد لاتصاها بالهيولي » ومعنى اتصال المعقولات بالهيولى أن” 
في النفس استعداداً لادراك المعقولات» وهو استعداد قائم قُ موضوع » وموضوعه 
ليس جسماً : ولا عقلا بالفءل : وانما هو قوة تسمى بالعقل الميولاني . 


ولمعرفة رأي ابن رشد في العقل الهيولاني يحب التقديم له باشارة سريعة إلى نظرية 
العقل المشائية . فان هذه النظرية تقارن بين المعرفة المسية والمعرفة العقلية » فتقول : 
ان في الس ثلاثة أشياء وهي 5 

؟ ‏ قوة قابلة وهي القّوة الحساسة . 

7" شي ء خخارج النفس بالفعل وهو المحسوس المدرك . 

م معبى صل ي القوة اعلساسة دن ذلك الذي ء المدرك ّ 

ويقابل هذه الأشياء الثلاثة الي في الحس ثلاثة أشياء في العقل وهي : 

. قوة قابلة . وهي العقل الهيولاتي‎ ١ 

. معبى يحصل في العقل اولاني وهو العقل الذي بالملكة‎ ١ 


المعحسوس من الادراك الحسي . وهو العقل الذي بالفعل : 

ويظهر من هذهالطريقة الي سلكها الاسكندر الافروديسي للتعريف باقسام العقل ان 
هنالك ثلائة عقول :وهي : العمل بالقوةء وهو العقل المي و لاني . والعفلبالملكة :وهو صور 
الموجودات اليو لانية » والعم ل الفعال ؛ وهو الذي يصير المعقولات الي بالقوةمعقولا تبالفعل . 
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وهو أعلى من العمّل المنفعل وأقدم منه . وهو واحد ومطلق ومفارق ؛ وهنا العقل 
الفعتال « متصل بالانسان وهو كالصورة له » ولذلك يعقل به الانسان مبى شاء أن 
يعقل » وثامسطيوس يقول فيه: «وبه اكتب ما اكتب .»)١(‏ 

ولكن الشراح الذين بسطوا نظرية العقل الارسطية لم يكتفوا ببذا التحليل » بل 
أضافوا إليه خمس مسائل : 

الاولى - هي التمييز بين العمّل الفعال والعقل المتفعل . 

والثالثة ‏ هي القول ان العمّل الفعال موجود خخارج الانسان ء مثله كثل ضياء 

الشمس الذي يجعل العين قادرة على الابصار . 

والرابعة ‏ هى الول بوحدة العققل الفعال . 

والحامسة_ هي القول ان العمل الفعال هو وآخدر العقول السماوية شي ء واحد . 

وإذا رجعناإلى نصوص آرسطو وجدنا كلامه واضحاً ني المسألتين الاوليين » 
ومشتملا على شي ء من التردد في المسألة الثالثة . أما المسألتان الرابعة والحامسة إنهما أضيفتا 
إلى نظرية العقل الارسطية بتأثير ابن رشد وغيره من الشراح . ولعل أهم المسائل الي 
اختلفوا فيها هي السؤال عن العقل الهيولاني» هل هو كائن فاسدءأم هو أزلي كالعقل 
الفعال . 

فالاسكندر الافروديسي شّول ان العمل ا ميولالي عقل بالقوة وهو جرد 
استعداد مر تبط تمام الارتباط بالمادة الي لا تقبل التعين » وهو يفسل بفساد الجسم 2 
وهو نخاص بالانسان على حي ن أن العقل الفعال خارج عنه » ونتيجة ذلك واضحة جدء 
وهي أن العقل الهولاني ليس مفارقاً للجسم . وإنما هو متصل به وفاسد مثله . 

اما ( ثامسطيوس ) قاله يقول أن العقل الهيولاني ازليءوهو كالعققل الفعال مفارق 
؟ متاك هل بتصل بالطل المولاي الل الفعال: 4 «ملحق. تلنخطن. تاب اقيم 

١ وما يليها‎ ١6 ٠: ص‎ 
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للمادة ؛ الا ان المعقولات الموجودة فيه كائنة فاسدة لكونها مرتيطة بالصورالخحيالية. 
واما ابن رشد فانه يبدو تارة متفقاً مع ( الاسكندر الافروديسي ) في قوله ان العقل 
الميولاني فاسد. ويثبت ذلك بعدة براهين : كةوله ان المعقولات التي ني العقل الهيولاتي 
خاضعة للتغير : وانها متكثرة بتكثر موضوعاتباء والبا كائنة فاسدة. وببدو تارة 
أخدرى متفقاً مع ( ثامسطيوس ) في قوله ان العقل الهيولاني ازلي » ثم ينسب هذا الرأي 
إلى ارسطو » ويقول ::« ان ارسطو نص على ان العمّل الميولاني أزلي ١(‏ ) » .ولكندا' 
إذا علمنا ان ابن رشد ينتقد ( الاسكندر الافروديسى ) لقوله ان العقّل الحيولاني 
ليس جوهر أءو لا صفة من صفات الجوهر » واتما عر استعداة غير قاثم في موضوع ء 
أمكننا ان نعلل اضطراب موقفه الظاهر بقولنا انه لا يطلق اسم العمل الميولاني في 
كلا الخالين على معى واحد . ولعلناءإذا فرقنا بين الاستعدادءوبين الموضوع الذي 
يَرم فيه الاستعدادءنستطيع أن نقول ان العقل الهيولاني: وهو الموضوع الذي يقوم فيه 
الاستعداد يحب أن يكون ازلياً:وخالداء كالعقل الفعال نفسهء وهو مشتّرك بين 
أفراد النوع الانساني جميعاً » ونسبته إلى العقل الفعال كنسبة المادة إل الصورة 2 
والقوة العاقلة ي نظر ابن رشد فيها شيء كائن فاسد وشيء ازلي » فالعقل الميولاني 
الذي هو من المعقولات بمنزلة المادة الاولى من الموجودات يجب أن يكون ازلياً » 
اما الصور الحبالية فهي كائنة فاسدة » وما يقال على العقل الهيولاني يقال كذلك على 
العقل بالملكة : فان فيه جزءاً فاسداً وهو فعله . أما هو في ذاته فهو غخالدءلأنه يدخل 
علينا من حارج . وأما العّل الفعال الذي ينتقفل العقل الهرولاني من حال القوة 
إلي حال الفعل» فهر ازلي ومفارق . 

وجملة الول ان بي النفس عند ابن رشد جزءاً واحدأ مفارقاً ونخالداً: وهو العقل» 
أما سائر أجزائها (الغاذية والحباسة والتزوعية والمخيلة) فهى كائنة وفاسدةء فلا 
قم ان الا للمقل ...عر لانا كان أوقبالة” .اما النفوس التردن فانيا فائية . 


؛ - الاتصال بالعقل الفءال 


ولعلناءإذا بينا كيف يم الاتصال بين العقل اطيولاني والعقل الفعال؛نستطيع أن 
نتكشف عن حقيقة رأي ابن رشد في مسألة الحلود . فهو يول ان فعل العقل الفعال 
من حيث اتصاله بالعمّل الهيولاني هو غير جوهره : فاذا بلغ غاية الكمال تعرّى 
من القوة والامكان . فبطل بذلك هذا الفعل الذي هو غيره » واصبح فعله هو 
جوهره بذاته . فالعمّل الفعال اذث وجودان ء وجود مفارق من حيث هو جوهر 
ووجود متصل بالعقّل الهيولاني من حيث هو رك له . ولما كانت المعقولات لا 
تنتقل من حال القوة إلى حال الفعل الا بتأثير رك ينقلها من الحالة الاولى إلى الحالة 
الثانية:وجب أن يكون هذا المحرك؛ الذي يعطى المتحرك شبه ما في جوهره. عمقلا 
غير هيولاني : وهذا المحرك هو العمل الفعال رعو موجود بالفعل داتم)سواء أعقلناه 
أم لم نعقله » وهو صورة محضة » وهو موجود نخارج نفوسنا . قال ابن رشد ان هذا 
العقل فعلين : « أحدهما من حيث هر مفارق » وهو أنه يعمّل ذاته على ما من 
شن التقول المفارقة ان تكون عليه من: عقلها لذواتها » وكون العاقل والمعقول فيها 
شيئاً واحداً من كل جهة » والثاني أن يعقل المعقولات الي في العقل الهيولاني . 
اعبي أن يصيرها من القوة إلى الفعل ٠ )١(‏ . وتأثير هذا العمل الفعال ني العمل 
الليولاني كتأثير نور الشمس في الابصار . فكما ان العين لا تبصر الالوان إلا إذا 
نقلها نور الشمس من القوة إلى الفعل » كذلك العمل الميولاني لا يعقّل الصور الا 
إذا صارت معقّولة له بتأثير نور العمل الفعال . 

وإذا قيل ان بين هذا الرأي ورأي ابن سينا تشاببا قلنا ان وراء هذا التشابه الظاهر 
اختلافاً اساسياً لا يخفى على الناظر . وهو ان ابن سينا جعل العقل الفعال جوهرأ 
مفارقاً محيطأ بعالم الكون والفساد » وهو العمل العاشر بي سلسلة العقول المفارقة . 
فهو اذن مباين للعقل الانسالي لا يوجد فيه ولا بمت اليه الا بصلة عر ضية » اما عند ابن 
رشد فان العقل الفعال:وان كان مفارقاً من حيث جوهرهءالا انه صورة العقل ٠‏ 


بالمادة» ولولا ذلك لا 3 ادراك المعقولات” للنفس الا بالعر ض » ونا كان الادراك 


ومع ذلك فان العلاقة بين العمّل الفعال والعمّل الهيولاني لا تزال مشتملة عند ابن 
شد عا لى ني ء من الغموضص . واحسن وسيلة أر فع هذا الغموض قولنا أن العمل الفعال 
يقلب الصور الي تنخيلها النفس إلى معقولات » وان العقل الهيولاني هو الذي يبل 
هذه العقولات » فكأن النفس الانسانيةء كا قال ( دي بور )»ملتقى هذين الحبيين 
اللذين يلتقيان خحفية . ويختلف هذا اللقاء باختلاف الظروف » وعلى قدر ما يكون 
استعداد النتفس وقدرتها على الادراك أشدءتكون درجة المعقولية الي يرفع العقل 
الفعال إليها هذه الصور أعظم . «وجملة هذه المعرفة لي العالم ثابتة ء وان اختلف 
توزيعها بين الافراد . ولابد من ان يظهر فيلسوف على الادوام ؛ سواء أكان آرسطو 
ام ابن رشد ©» في ذهنه تصير الموجودات اموراً 0 : ولا ريب في أن 
افكار الناس حادثة » وان العمل الهيولاني القابل عرضة للتغير عقدار ما للشخص من 
حظ فيه » ولكن هذا العقل إذا نظرنا اليه باعتباره عقلا” للنوع الانساني كان قدياً 
وغير متغير» كالعقل الفعال نفسه )١(‏ » . 


وقصارى القول ان للعقل وجوداً موضوعياً مستقلاً عن النفس الشخصيةهوان المعرفة 
لا نم للنفس الا بتلائي العمل النعال والعقل المتفعل واتحادهما . وجميع ملكات النفس 
0 لا تدرك الا المتغير كاثنة فاسدة ء أما العقل فهو واحد ومفارقءولا يصبح 
متكثراً الا باشتراك الافراد فيه ٠‏ فكأن المقصود بخلود العقل خلود التوع الانساني من 
حيث هو كل » وكان المقصود بوحدته استقلاله عن الأفراد . وانت إذا تصفحت 
ردود ابن رشد على الغزالي في مسألة روحانية النفس تبين لك انه بخص العقل بعدة 
صنات:منها انه يدرك الكليات ». وانه يدرك بغير آلة جسدية وانه يدرك ذاته ويدرك 


انه يدركء وان ما لا يدرك بآلة جسدية لا يلحقه الكلال من ادامة النظر : ولا تو هنه 
الادراكات القوية » وان كل ما يمحصل للنفس بآلة جسمانية فهو كائن فاسد . اما 
ما بحصل طا بغير آلة جسمائية فهر صفة جوهر مفارق خالد : وهو واحد في جميع 
الناس . قال ابن رشد : « ان العقل يدرك من الاشخاص التفقة في النوع معبى واحداً' 
يشترك فيه » وهي ماهية النوع من غير أن ينقسم ذلك المعى ما ينقسم به الأشخاص ) 
من حيث هي أشخاص من المكان والوضع والمواد الي من قبلها تكثرت. فيجب أن يككون 
هذ المعبى غير كان ٠»‏ ولا فاسد » ولا ذاهب بذهاب شخص من الأشخاص الى 
يوجد فيها هذ المعنى » ولذلك كانت العلوم أزلية وغير كائنة ولا فاسدة الا بالعرض . 
أي من قبل اتصاها بزيد وعمر أي أنها فاسدة من قبل الاتصال :لا انها فاسدة 
في نفسها . اذ لو كانت كائنة فاسدة لكان هذا الاتصال موجوداً في جوهرها 
ولكانت لا مجتمع في شيء واحد »)١(‏ . فالعقل أذن واحد وان كانت النفوس 
متعددة ومنقسمة بانقسام الأشخاص . « وهذا الدليل في العقل قوي . لآد العقل 
ليس فيه من معبى الشخصية شىء » واما النفس فابها وان كانت مجر دة من الاعراض 
الي تعددت بها الاشخاص : فان المشاهير من الجكماء يقولون ليس تخلو من 
طبيعة الشخص وان كانت ممركة (5) » . وهذه الاقوال وحدها كافية للدلالة 
على ان الحالد في الانسان هو العقل وحده » وهو واحد وغير متكثر بتكثر الأشخاص . 


ولعلنا إذا رجعنا إلى ما قاله ابن رشد في تلخيص رسالة الاتصال لابن باجه نستطيع 
أن نكشف عن جانب آخحر من جوانب فكره » فهو يثبت ان اتصال الانسان بالعقل 
الفعال ممكن على هذه الارض » ومن أجل ذلك ذراه يشرح الطرق الي سلكها 
الفلاسفة قبله» فيقول انها محصورة في طريقين أحدهما طريق الادراك العقلي والآخر 
طريق الحدس الصوثي. وإذا كان المتصوفون يقولوت:ان الاتصال يم بالزهد والرياضة 
فان الفلاسفة يقولون انه لا يتم الا بالعلم والنظر والتأمل . وابن رشد ينتقد طريق 
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الصوفية» ويؤكد ان الانسان لا يستطيع الاتصال بالعقل الفعال الا بالعلم والنظرء 
لان الكمال الطبيعي للانسان هو ني أن يحصل له في العلوم النظرية تلك الملكات الي 

ورد ذكرها في كتاب البرهان . وما لم يكن كالا” طبيعياً لم يكن انسانياً . اما زعم 

المتصوفة ان الانسان قادر على الاتصال بالعالم العلوي دون علم وبحث ر نظرءفهو ادعاء 

باطل(١)‏ وقد اشار أحمد فؤاد الاهواني المموقف ابن رشد ازاء هذين الطريقين» فقال : . 
وللاتصالطر يقان: صعود وهبوط . فالطريق الصاعد هو الذي يبدأ من المحسوسات ثم 

الصور اليولانية » م الصوز الحيالية » ثم الصور المعقولة » فاذا حصلت في العقل 

هذه المعقولات سمي ذلك اتصالاءأي اتصال العقل الميولاني بالصور المعقولة الي 

هي فعل محض . وهذا الطريق ميسور لكل انسان . والطريق المابط النازل هو أن 

نفرض وجود هله الصور المعقولة » وانها تتصل بنا » فنكتسبها ٠.‏ وهذه موهبة 

إهية لا تتيسر لكل انسان بل لاصناف السعداء . وهذا تفسير ما ذكره من قبل من أن 

القوة النظرية إلية .. وابن رشد ينكر الطريق الثاني ٠‏ ويؤثر بعد الفحص والتأمل 

الطريق الاول (1) 2 . 
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#-امسألة التسبية 


يرى ابن رشد ان العالم مجميع ما فيه خخحاضع لنظام لا يمكن أن يوجد أتقن منه » ولا 
أتم منه : وان الامتزاجات بين العناصر مدودة 2 والموجودات الحادثة عنها واجبة . 


وإذا كان العالم قديماً وكانت علاقة الله به علاقة العلة بالمعلول » وجب أن يكون 
كل شيء فيه مقيدا بنظام وترتيب» يدلان على الحكمة والعناية . الله هو الصائع ‏ 
وله عناية بمخلوقاته » ومن شأن الصانع -الحكيم أن يرتب ال+واهر والاعراض 
تر تيا حكماً: وان يضع كل شيء ني المكان اللائق به . 


وأنت إذا نظرت إلى شيء محسوس فرأيته « قد وضع بشكل ماء وقدر.ما » 
ووضع ما موافق في جميع ذلك للمنفعة الموجودة بي ذلك الشبىء » حبى تعترف «١‏ أنه 
يد ذلك السك ١‏ ريق ذلك لاست ا 0 
تلك المنفعة ه علمت « على القطم ان لذلك الثبيء صانعا صنعه » ولذلك وافق شكله 
ووضعه وقدره تلك المنفعة )١(‏ ». مثال ذلك انك إذا رأيت حجرا موجوداً على 
الأرض » فوجدت شكله بصفة يتأتى منها الخلوس » علمت أن لذلك الحجر صانعاً 
صنعه على هذا الشكل : وكذلك الأمر بي العالم كله » فان ما فيه من الموجودات 
المختلفة كالشمس : والقمر : والكواكب » وسائر الأشياء الى على الأرض : تدل 
على أن هناك نظاماً لو امل" شيء منه لاختل وجود المخلوقات كلها » فكأت كل 
شيء قد وجد لمنفعة الانسان 577 يمكن أن تكون جميع أجزاء العام موافقة 
للانسان والحيوان والنبات بالاتفاق » بل يجب أن يكون ذلك من قاصد قصده : 
ومريد أراده » وهو الله . 
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فليس يصح اذن ان نقول مع أني المعالي وغيره من المتكلمين ان العالم جميع ما فيه 
جائر أن يكون على مقابل ما هو عليه » حبى يكون من الحائز أن يكون اصغر مما 
هوء أو أكبر مما هو » أو بشكل آخر غير الشكل الذي هو عليه » فان هذا القول 
مبطل لحكمة الصانع » والحكمة ليست شيا أكثر من معرفة أسباب الشيء » وإذا 
لم تكن للشيء أسباب ضر ورية تقتضي وجوده على الصفة الي هو بها » لم يكن هناك 
معرفة يختص بها الحكيم الحالق دون غيره » "كما أنه لو لم تكن هناك أسباب ضرورية 
في وجود الأمور المصنوعة » لم تكن هنالك صناعة » ولا حكمة تنسب إلى الصانع » 
ومن انكر وجود المسببات مرتبة على الاسباب في الامور الصناعية لم يكن عنده علم 
بالصناعة » وكذلك من جحد وجود ترتيب المسببات على الاسباب في هذا العالم فقد 
جحد وجود الصانع الحكيم . )١(‏ 

وإذا قالت الاشعرية ان الله اجرى العادة ببذه الاسباب أو قالت انه لا تأثير لها في 
المسيات » أجاب ابن رشد ان هذا القول مبطل للحكمة ٠»‏ لأنه إذا أمكن وجود 
هذه المسببات دون الاسباب» فأي حكمة في وجودها ». ان لوجود المسببات عن 
الاسباب ثلائة وجوه . فاما أن يككون وجودها من جهة الاضطرار ء وإما أن 
يكون من أجل الافضل » واما ان تكون لا من جهة الاضطرار ولا من جهة الافضل 
بل بالاتفاق وبغير قصد . وهذا الوجه الأخير يبطل حكمة اللحالق لآنه ير فع الاسباب 
والمسببات ويجعل كل شيء عبثاً . 

واذا قبل ان وجود أحد الحائزين يدل على ان ههنا مخصصا فاعلا” » قال ابن رشد 
ان وجود الموجودات عن أحد الحائزين احق أن بقع بالاتفاق من ان يقع عن فاعل 
مريد » لأن الارادة اما تفعل بالاستناد إلى سبب من الاسباب » أما الذي يوجد 
لغير علة » اودون سبب » فهو عن الاتفاق » لا عن الارادة. 

ومعبى ذلك ان القول بالحواز في حدوث الكائنات أقرب إلى نفي الصانع منه 
إلى الدلالة على وجوده » وهو كا بينا مبطل الحكمة » لأنك إذا لم تقل بوجود 
الاسباب:أو بوجود الوسائط المؤدية إلى نحقيق الغايات » لم يكن هناك نظام » ولا 
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تريب )2 وإذا لم يكن هناك نظام ولا ترتيب» لم يكن هناك دليل على وجود الفاعل 
المر يد . 


والذي قاد المتكلمين والاشعرية إلى القول بابلحواز هرو بهم من القول بفعل القوى 
الطبيعية الي ركنبها الله في الموجودات » فزعموا ان كل ما يع في هذا للعالم من 
الحوادث ٠‏ فهو ائما يتقع بفعل الله وحده . ولذلك انكروا ان تي العالى اسباباً 
فاعلة :غير الله » وخافوا أن يدخل عليهم من القول بالاسباب الطبيعية شك ني قدرة 
الله على خلق كل شيء . ولو علموا ان الله مخترع الاسباب » وان الاسباب لا تؤثر 
الا بإذنه » وأن الطبيعة مصنوعة ٠‏ وان لا شبيء أدل على الصانع من وجود الاسباب 
والطبائع » لعلموا ان القائل بنفي الطبيعة » ونفي الاسباب والمسببات » قد اسقط قسماً 
عظيماً من البراهين الدالة على وجود الصانع العام » فالله في نظر ابن رشد أوجد 
ا الاجسام السماوية » وبأسباب أوجدها 
في ذوات تلك الموجودات وهى النفوس والقوى الطبيعية» قال: ومن نفى ذلك ابطل 
حكمة الله » ومن أظلم ممن ابطل اللحكمة وافترى على الله كذيآ (1) . 


ويرى ابن رشد ان الموجودات الحادثة قسمان : جواهر وأعراض . اما الجواهر 
فلا يخرعها إلا الله » واما الاعراض فتتولد من الاسباب الطبيعية المقئرنة بالجواهر » 
مثال ذلك ان الله مخلق السنبلة + والزارع يفلح الأرض» ويعدها لتلقي البذار . ففعل 
الاسباب الطبيعية مقصور اذن على توليد الاعراض دون الجواهر » أما الجواهر 
فلا مخلفها الا الله . وإذا كان ذلك كذلك كان الله خالقاً الجواهر » وكانت الاعراض 
متولدة” من الاسباب الطبيعية المقئرنة بالحواهر » وني وسعنا مع هذا أن نقول ان الله 
هو الفاعل الحقنقي » من غير أن يلزم عن ذلك رفع الاسباب والمسببات الطبيعية . 


ولعل أحسن وسيلة للاطلاع على رأي ابن رشد في السببية قراءة ما كتبه في 
مهافت التهافت في الرد على الغزالي لك الدرال لكا ربا سالقا سني ل الات ايه 
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عشرة هن كتاب مهافت الفلاسفة لابطال السببية الطبيعية » فجرى ني ذلك على سنة 
الاشاعرة وقال : ان الاقتران بين السبب والمسبب اقتران عرضي جائزءلا اقتران 
ضروري » ومرد هذا الاقتران عنده إلى حكم العادة » لا إلى الفضرورة العقلية » 
وليس عند الفلاسفة في نظره إلا دليل واحد على هذا الاقئرانءوهو المشاهدة الحسية » 
الا ان المشاهدة الحسية لا تدل على حصول الشىء عن الشبىء بل تدل على -حصوله 
عنده أو معه . فاذا تكررت المشاهدات تعودنا أن نتوقع حصول الشيء بعد الشيء » 
ورسخ في أذهائنا ان التلازم بينهما ضروري » مع انه في الحقيقة ليس كذلك » لآن 
الله مو الفاعل الوحيد القادر على كل شبىء » فلا ارتباط بين الأشياء المتناسبة ولا 
انفصال بين الأشياء المتقابلة الا بقدرته  »‏ وما الرابطة الى نسميها سببية الا" رابطة 
اعتيادية: لارابطة ضرورية. وقد فصلنا القول في رأي الغزالي سابقاً(١)ءفلا‏ حاجة إلى ٠‏ 
تكرار ذلك هنا » فلنقتصر اذن على بيان رأي ابن رشد في أقوال الغزالي واقوال 
من لف لفه من الاشاعرة . 


يقول ابن رشد في نقد الغزالي : « ان انكار وجود الاسباب الفاعلة الى تشاهد 
في المحسوسات قول سفسطائي» والمتكلم بذلك اما جاحد بلسانه لا في جتانه» واما 
منقاد لشبهة سفسطائية )١(‏ » . « فلو لم يكن لموجود موجود فعل يخصه لم يكن له 
طبيعة تخصه » ولو لم يكن له طبيعة تخصه لما كان له اسم يخصّه ولاحد » وكانت 
الأشياء » كلها شيئاً واحداً (؟) » . والأسباب الطبيعية متصلة بعضها ببعض » فاذا 
كان من طبيعة النار أن ترق الحسم الحساس,فان طلي هل اللحسمءعادة تمنع احتر اقه 
بالثارءلا يوجب سلب النار صفة الاحراق ما دامت نار بطبيعتها » لأن لكل موجود 
طبيعة مخصه . وتوقف هذه الطبيعة عن الفعل بتأثير طبيعة أخرى لا يوجب انكار 
السببية . ونحن نعلم أن الاسباب ضرورية في وجود المسبيات . وهي ما يسميه 
المتكلمون شروطأ : ويزعمون أنها ضرورية في حق المشروط ٠»‏ كقولهم : ان الحياة 
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شرط قُِ العلم » فلماذا يقولون. بغضرورة الشروط 0 وينكرون ضرورة الاسباب ؟ 
ثم امهم ينقلون الحكم من الشاهد إلى الغائب»وكذلك يفعلون في اللواحق اللازمة. 
الحوهر الشيء ؛ وهو الذي يسمونه دليلاة » فلماذا نسلم بهذا كله » وننكر ارتباط 
الاسباب بالمسببات ارتباطاً ضروريا ؟ مع ان « العقل ليس شيئاً أكثر من ادراك 
الموجودات بأسبابها . . فمن رفع الاسباب فقد رفع العقل (21 » . وكذلك صناعة 
المنطق » فهي « تضع وضعاً إن ههنا اسباباً ومسببات ء وأن المعرفة بتلك المسببات لا 
تكون على التمام إلا" بمعر فة أسبابها » فرفع هذه الأسباب مبطل للعلم ورافع له(2) » . 
ومن زعم ان العلم لبس ضرورياءلزمه أن لا يكون قوله هذا ضروربا . لأن.الذي 
يشك في حقيقة العلم' ينبغي له أن يتوقف عن كل حكم ؛ فاذا أبطل حقيقة العلم » 
وزعم أن قوله ببطلانه ضروري » ناقض نفسه بنفسه . 0 


لقد اطاق الغزالي على الارتباط الضروري بين الاسباب والمسببات اسم العادة على 
النحو الذي فعلته الأشاعرة » ولا ندري ما يريدون باسم العادة » « هل يريدون 
انها عادة الفاعل » أو عادة الموجودات » أو عادتنا عند الحكم على هذه 
الموجودات (0) ,» ؟ .انه من المحال أن يكون لله عادة » لأنْ العادة مكتسبة او هي 
توجب تكرار الفعل من الله على الأكثر لا على الكل » وهذا محال في حقه تعالى » وهو 
القائلبو لن تجد لسنة الله تبديلا” . وإذا أرادوا انها عادةالموجودات» فهي لا تكون إلا" 
لذي نفس ؛ وان كانت في غير - ذي نفس كانت في الحقيقة طبيعة» والطببعة غير 
العادة . لأن فعل العادة أكثري »© وفعل اللببعة ضروري . وان ارادوا بالعادة 
عادتنا نحن ني الحكم على الموجودات؛فان هذه العادة ليست شيئاً أكثر من فعل العقل 
الذي يقتضيه طبعه . وبه صار العّل عملا . مثل ما نقول جرت عادة فلان ان 
يفعل كذا . وجميع هذه المعائي توجب ابطال الاقئران المروري بين الاسباب 
والمسببات الطبيعية . وهي ميطلة للحكمة الالهية . 

. ١١" المصدر نفسه » ص:‎ ١ 

؟ ‏ المصدر نفسه » ص: ١1"‏ . 

م _المصدر نفسه, ص: .11١*‏ 


6484 


يتبين لكم مما تقدم ان للقول بالسببية الطبيعية عند ابن رشد اساسين : أحدهما 
طبيعة العقلءو الآخر حكمة الله وعنايته , 


اما إلاساس الاول» فقد اشرنا اليه بقولنا ان العقل عند ابن رشد هو ادراك 
الموجودات بأسبابها » وان حال من رفع الاسباب كحال من رفع العقل ٠‏ وأبطل 
العلم جملة» لأن من الأسبابما لا تعرف طبيعة الموجود الا ا وهي الاسباب 
الذائية . ومن الثابت بئفسه دان للأشياء ذوات وصفات هي الي اقتضت الافعال 
الخاصة بموجود موجود» وهى الى من قبلها اختلفت دوات الاشياء وأسماؤها وحدودها) ) 
ولو لم يكن لكل موجود طبيعة تخْصّه » لانقلبت الأشياء كلها إلى شيء واحد . 


واما الاساس الثاني وهو الحكمة الإلهية» فقد أوضحه ابن رشد في كتاب مهافت 
التهافت »وكتاب الكشف عن مناهج الادلة» وبين ان ابطال الاسباب والمسببات ميطل 
للحكمة الالهية » ولسنا نريد ههنا أن نكرر ما قلناه سابقاً في الحكمة الالهية ولكننا 
زريد أن نوضح المقصود بها بايراد مثال واحد » وهو ان الاسطقسات مثلا” تركب 
مي ا 0 » ثم يكون 
من المي والدم حيوان آخر كما قال سبحانه : « ولقد خلقنا الانسان من سلالة من طين » 
ثم جعلناه نطفة في قرار مكين(١)0.فالمتكلمون‏ يقولون ان صورة الانسان يمكن أن نحل 
ف الغراب مباشرة من غير هذه الوسائط المشاهدة » والفلاسفة يدفعون هذا ويقولون : 
لو كان هذا ممكنا لاقتضت الحكمة الالهية ان ملق الانسان دون هذه الوسائط . فاذا 
كانت هذه الوسائط موجودة بالفعل » كا تدل عليه المشاهدة . فمرد ذلك إل 
ان حكمة الله اوجبتها على هذا النحو . وقول الاشاعرة ان الله أجرى العادة ببهذه 
الأسباب » وانه ليس ها بنفسها تأثير حقيقي في المسببات » قول بعيد كل البعد عن 
مقتضى الحكمة . 


ومعبى ذلك كله ان القول بتجريد الحواهر الطبيعية من الصفات الذاتية؛والافعال 
الحاصة بباء يفضي إلى القول بتجريد الخالق من سخحواص الحكمة والتدبير » وإذا 
رت الفاعل القديم متسلطأ على الموجودات مثل الملك الخائر الذي لا يعتاص عليه 
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شيء في مملكته » ولا يعرف منه قانون يرجع اليه » فان أفعال ذلك الملك يجب أن 
تكون مجهولة بالطبع ٠‏ وإذا كان العلم اليقيني هو معرفة الشيء على ما هو عليه » 
فان القول بخضوع الموجودات لارادة فاعل » لا يعرف منه قانون » يؤدي إلى القول 
بعدم وجود علم ثابت لشيء أصلا” . والقول الكلي الذي يل جميع المشكلات في 
نظر ابن رشد أن نقول : ٠‏ ان الموجودات تنقسم إلى متقابلات وإلى متناسبات » فلو 
جاز أن تفيرق المتناسبات لحاز أن تجتمع المتقابلات » لكن لا تجتمع المتقابلات 
ولا تفترق المتناسبات . هذه حكمة الله في الموجودات » وستته في المصنوعات » 
وبادراك هذه الحكمة كان العقل عقلا” في الانسان » ووجودها هكذا ني العقل 
الأزلي كان علة وجودها ني الموجودات )١(‏ » . 

وها هنا مسألتان لا بد من الاشارة اليهما : الاولى مسألة القضاء والقدر » والثانيه 
مسألة المعجزات . 


اما القضاء والقدر فقد افترق المسلمون في معناهما وانقسمسوا إلى 
فرقتين : فرقة اعتقدت ان الانسان مسؤول عن أفعاله»لأنه حر ني أن يفءلءأو لا 
يفعل » ولذلك ترتب عليه العقاب والثواب » وهم المعتزلة . وفرقة اعتقدت نقيض 
هذا » وهو ان الانسان مجبور على أفعاله ومقهور » وهم ابحبرية . وبين هائين 
الفرقتين فرقة ثالثة متوسط بينهما وهي فرقة الأشعرية . فقد زعم هؤلاء ان للانسان 
كسباً » وان المكتسب به والكسب عملوقان لله تعالى . وهذا في نظر ابن رشد قول 
لا معنى له » فانه إذا كان الاكتساب والمكتسب ممخلوقين لله سبحانه:فالعبد ولا 
بد محبور على اكتسابه . ولو اقتصرنا في حل هذه المشكلة على الأدلة العقلية فقط 
لتبين لنا ان هناك موقفين. متعارضين » احدهما:انًا اذا فرضنا ان الانسان نخالق 
لأفعاله كما زعمت المعتزلة » وجب أن يكون هنالك أفعال لا ثري على مشيئة الله 
واختياره : فيكون هناك خالق غير الله . والآتحر : إنَا اذا فرضنا ان الانسان غير 
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مكتسب لأفعاله وجب أن 0 » فانه لا وسط بين الحبر والاكتساب. 
ولا بمكنك أن تقول : ان الانسان مجبور على أفعاله.لأنك إذا قلت ذلك » جعلت 
التكليف من باب ما لا يطاق » ل 
الحماد فرق : لأن اللحماد ليس له استطاعة » وكذلك الانسان ليس له فيما لا يطيق 
استطاعة . : 


وللخروج من هذا المأزق يجيئنا ابن رشد بحل وسط يمجمع فيه بين شواهد السمع 
وادلة العقل» وهؤ قوله: إن الله و خلق لنا قوى نقدر بها ان نكتسب أشياء هي أضداد » 
لكن لا كان الاكتساب لتلك الأشياء لا يتم لنا إلا بمواتاة الاسباب التي سسخرها الله 
لنا مننخارج » وزوال العوائق عناء كاتت الأفعال المنسوبة الينا تابعة لامرين : أحدهما 
إرادتنا : والآخر موافقة الاسباب الي من خارج لهذه الارادة,. وإذا علمنا ان 
الارادة شوق « يحدث لنا عن محيل ما او تصديق بثيء الا باختيار ناءبل عن شيء 
يعرض لنا من الامور الي في ارح » عامئا ان ارادتنا المخفوفة بالاسباب الحارجية 
لا تستطيع أن تفعل شيئاً الا بمواتاة تلك الاسباب . ولما كانت الاسباب الي في 
الخارج نري على نظام محدود . وترتيب ملضود . وجب أن تكون أفعالنا أيضاً 
جاريةعلى نظام محدودء اعبي أنْها توجد في أوقات محدودة؛ وعن مقادير محدودة . وليس 
المتصود بالاسباب الي تؤر في الارادة تلك البي في الحارج فقطة. وإتما المقصود 
بها أيفساً تلك الي خلقها الله في أبداننا . وابن رشد يطلق اسم القضاء والقدر على 
النفلام الثابت الذي تدل عليه الاسباب الداخخحلية م الخار جية : وهو الذي كتبه الله على 
عباده ثي اللوح المحفوظ . فإذا كان علم الله ,ذه الاسباب . وبا يلزم عنها ؛ هو 
العلة في وجودها . وكان ترتيب الاسباب وننلاءها هو الذي يقتضي وجود الشي 
في وقت ماءأو عدمه في ذلك الوقت » وجب أن يكون العلم باسباب مم 
العلم بوجود ذلك الغيء وعدمه : في وقثا ها . ولا خيط ععر فة هذه الاسباب كلها 
الا الله . ولذلك كان هو العالم بالغيب وحده . فاذا صح ذلك تبين لنا كيف يتم 
الاكتساب . وكيف تكون جميع مكتسباتنا بتضساء وبقدر سابق . وبهذا الجمع بين 


لاد 


ارادتنا الكاسبة والاسباب الى من خارج تنحل في نظر ابن رشد جميع الشكوك » 
فاذا نسبت الافعال إلى واحد من هذين الامرين على الاطلاق لحقتك الشكوك 
لا محالة » ولكنك إذا جمعت بينهما استطعت أن توفق بين ارادة الانسان وقضاء الله 
وقدره . وإذا قال الغز الي ان في نسبة الأفعال إلى ارادة الانسان منجهة: وإلى الله من 
جهة ثانية ما يناقض اعتقادنا ان الله هو الفاع ل الحقيقي »وانه لا فاع سواه» قثل من ينسب 
فعل الكتابة إلى القلم والكاتب معاً » قال ابن رشد:ان في هذا التمثيل تسامحاء لأن 
الكاتب ليس هو المختّرع لحوهر القلم » والحافظ له ما دام قلما » على حين ان الله 
هو المخترع لحواهر الأشياء » الي تقترن بها الاسباب . والحس والعقل يشهدان ان 
ههنا أشياء تولد من أشياء . وان النظام ابلحاري في الموجودات ائما هو من قبل امرين 
احدهما ما ركب الله فيها من الطبائع : والآخخر من قبل ما أحاط يها من الموجودات 
الى في الحارج » وهذا يصدق على الارادة الانسانية: فان لها طببعة تخصهاء وأفعالاة 
تخصها الا ان طبيعتها محاطة بالاسباب الحارية في نظام الموجودات . ولو لم يكن هذه 
الاسباب تأثير لما كان لوجودها حكمة » فكل شيء ني الوجود بقدر » ومن أنكر 
كون الأسباب مؤثرة باذن الله في مسبباتها » فقد ابطل الحكمة وابطل العلم » لأن 
العلم »كا قلناءهو معر فة الأشياء باسبابها . والقول بنفي الاسباب قول غريب جداً 
عن طباع الناس : "كا ان القول بنفي الاسباب ني الشاهد يؤدي إلى القول بنفيها في 
الغائب » لأن الحكم على الغائب إنما يكون بالاستناد إلى الحكم بالشاهد . 

وهذا الموقف كا ترون موقف متوسط بين موقف المعتزلة وموقف الحبرية » 
وهو يجعل الاكتساب متعلقاً بأمرين : الأول هو الارادة الانسانية » والثاني هو 
الارتباط بين الاسباب والمسببات الي في الحارج . والفرق بين هذا الحل والحل 
المتوسط الذي جاءت به الاشعرية » ان الأشعرية لا يجعلون للانسان من اسم الاكتساب 
الا الفرق الذي يدركه بين حركة يده عن الرعشة » ونحريك يده باختياره » ولا 
معنى لهذا الفرق في نظر ابن رشد » لآن الأشعرية يقولون ان المركتين ليستا من 
قبلنا . وإذا لم يكن لنا قدرة على الامتناع عن الفعل» استوت حركة الرعشة وحركة 
الاختيار التي يسميها الاشعرية كسباً »وكنا في النهاية مضطرين» ولذلك كان مذهب 


اه تاريخ الفلسفة العربية () 


الاشعرية في نظر ابن رشد أقرب إلى مذهب اللحبرية منه إلى مذهب المعتز لة . اما معبى 
الاكتساب عند فيلسوف قرطبة فهو قدرة الانسان على أفعاله الخاصة داخخل الأسياب 


؟ - واما مسألة المعجزات فقد أشار اليها ابن رشد عند رده على الغزالي فيما نسب 
إلى الفلاسفة من الاعيراض على معجزة ابراهيم . وذلك ان الغزالي يقول:ان الفاعل 
يستطيع بارادته ان مخلق الاحتراق عند ملاقاة النارء كما يستطيع أن لا يخلقه مع وجود 
الملاقاة» فاذا ثبت ذلك امكن أن يلقى نبي ني الثار فلا يحترق. إما لتغيير صفة النار» واما 
لتغيير صفة النبي » وهو يتهم الفلاسفة بانكار ذلك لقوهم: ان الاقتران بين الاسياب 
والمسببات اقتران ضروري . 


الا ان ابن رشد يرد على الغزالني :بقوله: ان الحكماء لم يجوزوا لأنفسهم التكلم او 
الحدل في مبادىء الشرائع . لأن لكل صناعة مبادىء خاصة بها ء فاذا نظر المرء ني 
احدى الصناعات » وجب عليه أن يسلم عبادتها ؛ ولا يتعرض لا نفي ولا ابطال . 
وسبب ذلك ان مبادىء الشرع عند الفلاسفة أنفسهم « امور الهية تفوق العقول 
الانسانية » » فلا بد اذن من الاعثر اف بها مع جهل أسبابها . داع ان الشرائع ني نظر 
الفلاسفة ليست ضرورية في وجود الانسان فحسب 4 واتما هي ضرورية له بما هو 
انسان عالم . ولذلك وجب على كل انسان أن يسلم بمبادىء الشريعة » وان يقلد فيها . 
فان جحدها والمناظرة فيها مبطلان لواجود الانسان. وإذا كان الفلاسفة القدماء لم 
يتكلموا في المعجزات مع انتشارها وظهورها في العالم» فمرد ذلك إلى الها في نظرهم 
مبادىء تثبيت الشرائع » والشرائع مبادىء الفضائل . فاذا نشأ الانسان على الفضائل 
الشرعية كان فاضلا” ه واذا اصبح من العلماء الراسخين في العلمءفعرض له تأويل 
في مبدأ من مبادتما » فيجب عليه ان لا يصرح بهذا التأويل . وان يقول فيه كما قال 
تعالى : «واأراسخون بي العلم يقو لون آمنا» :)١(‏ تللث هي حدود الشرائع وحدود العلماء 


وليس في ميل ابن رشد إلى جانب الحذر ئي كلامه على المعجزات ما يدل على 
تناقض في مذهبه . فهو فيلسوف عقليء بلغ اعتداده بالنظر العقلي درجة جعلته يجوز 


. -قرآن كريم » السورة " ء الآية لا‎ ١ 
15 


لنفسه محالفة الاجماع في الامور النظرية » والقطم بوجوب تأويل ما يخالف نتائج 
النظر المنطقي الصحيح . وهو فيلسوف وجودي يمن بالحتمية » ويعتقد ان العالم 
مقيد بنظام ثابت لا بمكن أن يوجد اتم منه ولا أتقن » ولكنه في الوقت نفسه 
فيلسوف مؤمن بالشريعة » يصرح بأن في الشريعة أموراً يعجز العقل عن معرفتها 
بنفسه » وهي أمور صرورية حياة الانسان وسعادته . وقد بينا سابقاً ان كثيراً من الامور 
البى اشتملتعليها الشر ار ة بالرموز والامثالال+مسية الموافقة لاذهانالعامة . 

فاذا عبي الفيلسوف بالفحص عنها . وادرك حقيقتها بطريق التأويل اليقيى » وجب 
عليه أن لا يصرح بها الا" لمن م 0 
عن الحكم » وأحال الأمر على الشرع . بهذا وحده يتم التفاهم بين الحكمة والشر بعة 
ما دام لكل منهما ميدان خاص به » وصئف معين من الناس يصلح لهذه أو لهذه . 


خامة 

يتبين لكم من كل ما تقدم ان ابن رشد كان من أكثر فلاسفة العرب غوصاً على 
المعاني العميقة . ومن أشدهم انتصاراً للعقل . حبى سمي بن فيلسوف العقل عند 
العر ب . وانتءإذا تتبعت تطور الفاسفة العربية من الكندي إلى الفا راني ٠‏ ومن الفارانى 
وابن سينا إلى الغزالي . وابن باجه » وابن طفيل » رأيت انها قد ترددت زمانآ 
طويلا” بين افلاطون وارسطو . واستمدت من غير طريق اليونائيين علوماً كثيرة . 
حبى وصلت إل ابن رشد . واستقرت في أحضان الفلسفة الارسطية . 

لقد شعر ابن رشد نفسه بابتعاد الفارالي وابن سيئا عن ارسطو » فلامهما على ذلك 
وأصلح ما توهماه . وقال : لولا ابتعاد هذين الفيلسوفين عن رأي المعلم الاول . لا 
استطاع الغز الي أن يتجرد لارد عليهما . 

ونحن نعلم ان ابن رشد كان مفتوناً بآرسطو ؛ ومعظماً له » حى لقد زعم ابن 
سبعين أنه كان يقلده 5 كل شي ء«ولو سمع آرسطو بقولنالقامقاعد قي زمانواحدء 
لقال هو به واعتقده . ومهما يكن بي هذا القول من مبالغة فان الأمر الثابت عندنا 


هاه 


ان ابن رشد اتتبع آرسطو في مجمل فلسفته » وخاول الكشف عن فكرئه الحقيقية 
من خلال النصوص الي عي بشرحها وتلخيصها » فم له بذلك توضبح ما أي كلام 
المعلم الأول من غموض » وما في اقواله المتشاببة من اضطراب » هذا إلى جانب 
مقدرة عجيبة في تقصي الموضوعات ٠‏ والتغلغل في التحليل ٠‏ والتوفيق بين الدين 
والفلسفة . 


ومع ان ابن رشد لم يطمع في ان يكون أكثر من شارح دقيق لكتب آرسطو ؛ فان 
اعتماده على حريته العقلية » في تأويل ما جاء في هذه الكتب » ساقه إلى الكثير من 
الآراء الي لم تخطر ببال غيره من الشراح . فلما نقلت آراؤه إلى اللغة اللاتينية في 
القرن الثالث. عشر للميلاد وقف الفلاسفة المسيحيون ازاءها موقفين مختلفين » فبعضهم 
أخل بأقواله دون تحفظ كسيجر دو برابانت ( )صوطهء8 عل ممونزة ) حامل 
لواء الفلسفة الرشدية ي مدرسة باريس» وبعضهم حمل على الفاسفة الرشدية حملة 
عنيفة كالقديس توما الاكويبي ( كقصسمط عمتدك ) والبر الكبير ( غ1 6دوطالل 
اددع ) وغليو 1 الافر بي ( عمجو سسية نل عسسولاتن 6 ) ورعوند لول ( لممصمرة ع8 
[أدآ1 ) ورععوند مارتيبي ( تستاعمدكلة ل«مصسجودج ) وغير هم 1 وبلغ التراع 
بين الفريقين درجة ليس فوقها زيادة لمستريد » حى اضطرت السلطات الدينية 
إلى مبدئة العاصفة بانحاذ قرار يدين كل من يسلم بالمبادىء الرشدية المخالفة 
للعقيدة المسيحية )١(‏ . وثي القرارات الي امحذها اتيان تامبيه ( «عتمصصع1 عممعءنظ ) 
اسقف باريس سئة 1١719‏ وسنة 111/0 اشارة إلى عدة بدع » أهمها : القول بأزلية 
العالم(؟) وإنكار الحلق من العدم(”) والقول بوحدة العقل الانساني(4) والقول ان 
النفس : وهي صورة الانسان» تفسد بفساد البدن(0) وانكار حرية الارادة(1) وانكار 
العناية الالحية(/1) والقول ان الله لا يعلم الحزئيات(8) والقول ان الله عاجز عن تخليد ما 
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ماله إلى الفناء وصيانة ما مآله إلى الفساد (4) والقول بحقيقتين صادقتين معآء وهما 
الجقيقة الدينية واحقيقة الفلسفية )٠١(‏ وتقديم الفلسفة على الشريعة . 


ولسنا نريد الآن ان نتكلم على جميع هذه المسائل فبعضها يلزم عن تأويل مذهب 
ان رشد وبعضها لا يلزم عنه » ولكئنا نريد أن نقتصر على الاشارة إلى مسألتين 
كبيرتين وهما : مسألة قدم العالم » ومسألة وحدة العقل الانساني . 


أما مسألة قدم العالم الي نشبث بها ابن رشد ودافع عنها دفاعاً شديداً » فقد فندها 
القديس تزما الاكويي وناقشها ياسلوب يذكرنا باسلوب الغزالي » قال ان الابداع 
ليس حركة ولا تغيراً ؛ وان الفلاسفة الذين زعموا أن القول يملق العام بوجب القول ' 
بطلريان القغير على المبدأ الاول لم يصيبوا كبد الحقيقة . فارسطو نفسه يقول ان 

في الوجود شيئاً غير الحركة والتغير » وان فوق العلل ااثانية علة أولى لا يعقريها 
التغير ٠‏ وإذا كان ارسطو قد أخطأ في قوله بقدم الزمان والمركةءفان هذا اللدطأً 
لا يحور لابن رشد ان يقول إن الله غير قادر على تعلق العالم من العدم . فما بالك 
إذا كانالمقل لا يستطيع أنيقطع في هذه المسألة قطعآ باتآ . وما دام الكتاب المقدس 
بقول لبا ان العالم حادث ١فانه‏ من الواجب علينا ان نعتقد ذلك بطريق الابمان لا 


طرق الل . 


. ياما بوجدة العقل الانساني: فقد اعترض عليها القديس توما أيضاً بقوله: ان العقل 
صورة نخاصة بالانسان من جهة ما هو فرد ؛ فاذا هلا ان العقل واحد في جميع الناس 
كانت بصورة بجميع الافراد واحدة «وهذا خط . ان العقل قوة من قوى النفسءلا 
جوهر كلي مفارق . ومعبى المثوه خاود افقررة :ل اود العغل الكل. . دع ان القول 
برحدة العقل الانساني يؤدي إلى القول ان في جميع أفراد الحنس البشري نفساً 
واحلبة ٠‏ وهذا يبطل معى العقاب والثواب في الدنيا والآخرة » ويضع العالم 


وابلداهل » والصالح والطالح ؛ مرتبة واحدة . ومعى ذلك كله ان لكل فرد 
نفساً تاصه , وعقلا” ل ل ا 
العل في جميع الناس . 


/ااه 


وليس في اعتراضات القديس توما على ابن رشد ما يدل على استخفافه بقدرهء 
فهو قد تأثر بطريقته في شرح كتب آرسطو . وقلما وصفه بما وصفه به ( ريموند 
لول ) و ) بنرارك ) من الزندقة والالحاد . فظل ان رشد في نظره حكيماً وثنياً 
جديراً بالتقدير والرحمة ٠لا‏ كافراً مجدفاً ينعم الله . 


وجملة القول ان ابن رشد قد أثر في الفكر الاورني تأثيراً عميقاً حبى أصبح اسم 
الشارح الاكبر والمفكر الخهر علماً لة ٠‏ لا يطلق على سواه عند .الكثير ين منهم . فدانتي 
جعل له قُِ الملهاة الاضية صورتين إحداهما صورة الشارح العظيم : والثانية 
صورة الفيلسوف الملحد الذي سوأ مجلسه ببدوء ووقار في الجحيم . مع غيره من 
العظماء جزاء كفرهم والحادهم 34 ومدرسة 1 بادوا ) ظلت حبى اواسط القرن 
السابع عشر تنشر تعاليم ابن رشد وتستنير بآرائه » ولكن الكشف عن حقيقة 
معتقد ابن رشد لم يتم للاوربيين الا في الأيام الأخيرة بفضل عدة علماء وهم 
( ارنست رينان ( وميجل آسن بالاسيوس) و(دي بور) و(مهرن) و(ليون غوتيه) 
(راجع اسماء كتبهم في قائمة المصادر ) . 


قال ( دي بور ) : ان العقل الفعال في مذهب ابن رشد يمثل الذات الالهية» فاذا 
صح هذا التمثيل لم يبق هناك الا" خطوة واحدة للقول ان عقل الانسانية الأزلي هو 
العقل القعال نفسه , ومع ان ابن رشد لم يقل ١‏ بشيء من هذا ولم تصرح 
به كتبه » فاننا إذا نظرنا فيما قد يلزم عن مذهبه كان هذا التفسب_ ممكناً . وكا ان 
مذهبه قد يؤد ي إلى القول بوحدة الوجود . فكذلك يسهل على المذهب المادي ان يجد 
فيه ما يؤيده : وان كان هذا الفيلسوف قد حمل على المادية حملة لا رفق فيها ولا 
هوادة » ومعذلك فان اثبات الأزلية والحوهرية والفعل لكل ما هو هادي اثياتاً 
مطلقاً قد يسوغ لنا ان نسمي العقل ملكا . وان نعده الحا ٠‏ وما ذلك الا بفضل 
المادة )١(‏ 2 . 


. 354: تاريخ الفلسفة في الاسلام » ص‎ ٠ دي بور‎ ١ 


ماه 


وقال غوتيه : « كان ابن رشد فيلسوفاً عقلياً بأدق ما في هذه الكلمة من معبى » 
ولكنه كان مع ذلك فيلسوفاً توفيقياً واسم الافاق » ومتديناً على طريقته الخاصة ع 
حريصاً على نحديد ما يوافق كل طبقة من اعمال العبادة . ومظاهر 0 

من اللحمهور ظاهر الشرع » كا هو » لأنه ضروري لحفظ النظام الاجتماعي : 
واللفيلسوقف دين العقل والبر هان, لأنه يستطيع به ان يتصل بالعقل ا 
نقد الفرق ابن رشد على من سبقه من مفكري الاسلام الذين عبدوا له الطريق 
بمؤلفاتهم » فكان اوسع اطلاعاً من الكندي والفاراني وابن باجهء وأقوى منطقاً 
واكثر اتزاناً من ابن سينا )١(‏ » . 

اما في العالم الاسلامي فلم يكن لفلسفة ابن رشد ولا لشروحه على مذهب آرسطو 
تأثير عميق يوازي تأثير ابن سينا والغزالي ٠‏ ولم يكن له كذلك تلاميذهولا أتباع 
يواصلون فلسفته . وقد ضاعت اصول الكثير من مؤلفاته » وبعض ما حفظ منها جاء 
مترجماً إلى اللغة العبرية او اللاتينية * ونستطيع ان تقول ان الفلسفة العربية لم تعرف 
بعد ابن رشد فيلسوفاً آرسطيآ خالصاً ؛ بل عرفت رجالا" يفكرون في الدين تفكيراً 
فلسفياً » ولولا مجيء ابن نخلدون الذي وجه الفكر العربي توجيهآ جديداً » لقلنا : 
ان ابن رشد كان آخر كوكب تلألاً في سماء الفلسفة العربية("). وأيا كانالأمر 
فان ابن رشد كان مفكراً جريئاً : لا اضطراب في تفكيره . وهو وان اضطر إلى 
مصانعة أهل زمانه في كثير من المسائل المتصلة بالشرع . الا" انه حاول مع ذلك ان 
يجمع بين الظاهر والباطن » وان يؤلف منهما كلا محكم الارتباط ؛ لا يخلو في 
بنائه وتنظيمه من الروعة والابتكار . 

واذا علمنا ان الشيخ محمد عبده انتهى تردوده عل فرج الطود صاحب مجلة 
الجامعة إلى الأخذ بكثير من آراء ابن رشد ‏ سواء أكان ذلك في توفيقه بين الدين 
وأأعلم » أم في قوله:ه انه ليس من الممكن لمسلم ان يذهب إلى ارتفاع ما بين حوادث 
الكون من الرتيب في السببية والمسيتة » الا إذا كفر بدينه قبل ان يكفر بعقله » 
علمنا ان فلسفة ابن رشد بالرغم من ركودها خلال عصور الانتحطاط لا تزال تؤثر في 
العمل العرلي الحديث؛على ما بينها وبينه من الاختلاف في المنحى والمقصد . 

9- .م ,1948 قعوط ,لطعمظ1 نط1 تصعتطابة© نوفا 

؟ - راجم الصفحة : وم من هذا الكياب 


6ه 


ظ اراك برأ ارا شر 


١‏ - الظاهر والباطن 


اثبت ابن رشد ان النظر في الموجودات والنظر في كتب القدماء واجبان بالشرع 
ثم قال : 

« وإذا تقرر هذا كله وكنا نعتقد معشر المسلمين أن" شر بعتنا هذه' الالمية حق” . 
وانها اللي بهت على هله السعادة ظ ودعت اليها ٠‏ التي هي المعرفة” بالله جل وعز 
ومخلوقاته » وأنا ذلك متقررٌ عند كل” مسلم من الطريقر 93 أقتضته” جباته )١(‏ 
و طبيعته سن التصديق » وذلك ان طباع الناسٍ متفاضلة” في التصديق ٠‏ فمنهم من 
يصداق بالبهان » ومنهم من يصدحق بالأقاويل دلي ) تصديق” صاحب البر هان » 
اذ ليس في طباعه اكثر من ذلك » ومنهم من يصداق بالأقوال اللخطابية كتصديق 
صاحب اليرهان بالأقاويل البرهانية '» وذلك انه لما كانت اشريعتلنا هذه الالهية » 
قد دعت الناس” منهذه الطرق الثلاث »عم التصديق بها كل انسان الا" من يمحدها 
عناداً بلسانه » أو لم تتقرر عنده طرق الدعاء فيها إلى الله تعالى » لإغفاله ذلك من 
نفسه . ولذلك حص" عليه الصلاة والسلام بالبعث إلى الأحمر والأسود » اعبي لتضمّن 
شريعته طرق الدعاء إلى الله تعاللى » وذلك صريح في قوله تعالى : « ادع إلى سبيل 
رَبك بالحكمة » والموعظة الحسنة» وجادهم بالي هي أحسن2"(0) . وإذا كانت هذه 
الشرائع عقا وداعية” بل انل الودى إل يدون اي + قار اللطن لق 


١‏ الخبلة : الحلقة » والطبيعة » والأصل. 

١‏ الحدل هو الاستدلال المبني على الآراء الراجحة » وهو وسط بين الاقاويل البرهانية 
والأقاويل الحطابية . 

قرآن كريم » السورة : 1١‏ » الآية : ١76‏ 


على القطع أنه لا يؤدي النظر البرهاني إلى مخالفة ما ورد به الشرع » فإن” الح" لا يفساد 
الحق) بل يوافقه ويشهدا له . 


و وإذا كان هذا هكذا » فإن" أدى النظر البرهاني إلى نحو ما من المعرفة بموجود 
ما ٠‏ فلا يخلو ذلك الموجود' أن يكون” قد سكت عنه في الشرع أو عرف بهء فان 
كان بما سكت عنه فلا تعارض هناك » وهو بمنزلة ما سكت عنه من الاحكام ؛ 
فاستنبطها الفقيه بالقباس الشرعي » وإن كانت الشريعة” نطقت به ء فلا مخلو ظاهرٌ 
النطق ان يكون موافقاً لما أدءى اليه البرهان فيه أو محالفاً » فان كان موافماً فلا قول 
هناك » وان كان مخالفاً طلب هناك تأويله . ومعبى التأويل هو اخراج دلالة اللفظ 
من الدلالة المجازية إلىالدلالة الحقيقية منغير أن يل في ذلك بعادة لسان العرب 
ل التجوز م تسميةالشى ء يشبيهه از صبيةةاو لاعقهء او مقارالة أو غير .دلقم الأشباء 
التي عدذت في تعريف اصناف الكلام المجازي . وإذا كان الفقيه يفعل هذا في 
كثير من الأحكام الشرعية.فكم بالحري أن يقعل ذلك صاحب العلم بالبرهان » فإن” 
الفقيه اتما عنده قياس ظبي )١(‏ ء والعارف عنده قياس يقيي () : ونحن نقطع 
قطعا أن" كل ما أددّى اليه البرهان . وخالفه ظاهر الشرع ءفإن ذلك الظاهر يقبل 
التأويل على قانون التأويل العربي . وهذه القضية لا يشك فيها مسلم ولا يرتاب بها 
مؤمن : وما أعظم اليقينَ بها عند من زاول هذا المعبى » وجربهءوقصد هذ المقصد 
من اللجميع بين المعقول والمنقول . بل نقول:ان ما من منطوق. به في الشرع ٠‏ مخالف 
بظاهره للا ادى اليه" البر هان » الا إذا أعتير الشرع وتصفحت سائر أجزائه وجد 
في الفاظ الشرع ما يتشهد بظاهره لذلك التأويل » أو يقارب ان بشهد . وهذا المعبى 
أجمع المسلمون على أنه ليس يحب أن تحمل الفاظ الشرع كلّها على ظاهرها » ولا 
أن مخرج كلها من ظاهرها بالتأويل » واختلفوا ني المؤول منها من غير المؤوّل 2 


< ١-الظن‏ هو الاعتقاد الراجع مع احتمال التقيض » اما اليقين فهر اعتقاد الشيء بأله كذا مع 
اعتقاد انه لا يمكن ان يكون الا كذا . والقياس الظني هو الماسوب إلى الظن . والمظنونات 
هي آراء يقع التصديق بها لا على الثبات بل يمخطر امكان نقيضها بالبال » ولكن الذهن يكون 
إليها اميل . 


لمكن 


فالاشعريون مثلا يتأولون آبة الاستواء » وحديث التزول » والحنابلة تحمل” ذلك 
على ظاهره . والسبب في ورود الشرع فيه إلظاهر )١(‏ والباطن » هو اختلاف فطر 
الناس » وتباين” قرائحهم ني التصديق . والسبب في ورود الظواهر المتعارضة هو 
تنبيه الراسخين في العلم على التأويل الخامع بينها » فإلى هذا المعبى وردت الاشارة” 
بقوله تعالى « هو الذي أنزل عليك الكتاب منه آيات محكمات . . إلى قوله . 
والراسخون ني العلم (؟) » 


١‏ - التأويل وخرق الاجماع 


و فان قال قائل ان في في الشرع أشياة قد أجمع المسلمون على حملها على ظواهرها . 
واشياء على تأويلها » وأشياء اختلفوا فيها » فهل' يجوز أن يؤدي البرهان إلى تأويل ما 
أجمعوا على ظاهره » او ظاهر ما اجمعوا على تأويله ؟ قلنا : اما لو ثبت الاجماع 
بطريق يقيني لم يصح » وان كان الاجماع فيها ظنياً فقد يصح ٠‏ ولذلك قال ابو 
حامد ؛ وابو المعالي » وغيرهما من ائمة النظر:انه لا ينقطم بكفر من ترق الاجماع 
في التأويل في امثال هذه الأشياء . وقد يدك على أن الاجماع لا يتقرر في النظريات 
بطريق يقيي ؛ آنا يمكن ان يتقرر في العمليات » أنه ليس يمكن ان يتقرر الاجماع 
في مسألة. ما في عصر ما الا" بان يكون ذلك العصر عنئدنا محصوراً » وأن يكون 
جميع العلماء الموجودين ني ذلك العصر معاومين عندنا » أعني معلوماً أشخاصهم ومبلغ 
عددهم » وان يقل إلينا في المسألة مذهب كل واحد منهم فيها نقل تواتر » ويكون 
مع هذا كله قد صح عندنا ان العلماء الموجودين ني ذلك الزمان متفقون على انه ليس 

في الشرع ظاهرٌ وباطن ء وان العللم” بكل” مسألة يحب أن لا يكثم عن احد » وأن” 
الناس طريقهم ا بعلم الفريية بجوت وكثير من الصدر الاول قد تقل 


لل سم مل 


عنهم أنّهم كانوا يترون ان للشرعر ل ا بالباطن 


. سم" لكلام ظهر المراد منه للسامع ويكون محتملا” للتأويل والتخصيص‎ ١ الظاهر‎ ١ 
فرك كر + الور : # والآية : لا فصل المقال » ص : لا ة.‎ ١ 


"هه 


من ليس من أهل العلم به » ولا يقدر على فهمه » مثل ما روى البخاري عن علي 
رضي الله عنه انه قال : حدثوا الناس بما بعرفون » أتريدون ان يكذاب الله ورسوله ؟ 
ومثل ما روي من ذلك عن جماعة من السلف . فكيف يمكن ان يتصور اجماع )1١(‏ 
منقول” الينا عن مسألة من المسائل النظرية » وحن تبلم ناعا الهلا كار غصر من 
الأعصار من علماء يرون ان" في الشرع اشياء لا ينبغي ان يعلم” بحقيقتها جميع 
اناس » وذلك بخلاف ما عرض في العمليات . فان الناس كلهم يرون إقشاءها 
لجميع الناس على السواء » ويكتفي حصول” الاجماع فيها بأن تنتشر المسألة : فلا 
تقل الينا يها خلاف ٠‏ فإن هذا كاف في حصول الاجماع في العمايئات لاف 
الأمر في العلميّات . 


فان قلت : وإذا لم يجب التكفير بخرق الاجماع في التأويل (؟) ء اذ لا يستصورٌ 
ذلك في اجماع » فما تقول في الفلاسفة من اهل الاسلام » كالي نصر ء وابن سينا » 
فان ابا حامد قد قطع بتكفيرهما في كتابه المعروف بالتهافت ني ثلاث مسائل: في 
القول بقدم العالم » وبأنه تعالى لا يعلم ابلتزئينات تعالى عن ذلك » وفي تأويل ما جاء 
في حشر الاجساد » واحوال المعاد ؟ قلنا : الظاهر من قوله في ذلك انه ليس تكفيراه 
اياهما في ذلك قطعآءاذ قد صرّح في كتاب التفرقة ان التكفير بخرق الأجماع_ فيه 
احتمال” . وقد تبين من قولنا انه ليس يمكن” أن يتقرّرَ اجماع' ف أمثال هذه 
المسائل » لما روي عن كثير من السلف الأول » فضلاة” عن بره !+ ان ههنا 
ا 0 ع اي ل 

» لأن الاختيار عندنا هو الوقوفا على قوله تعالى : والراسخون في العلم‎ ٠ 
ا العلم يعلمون التأويل » ل تكن عندهم مزية تصديق توجب‎ 
لهم من الايمان به ما لا يوجدا عند غير أهل العلم . وقد وصفهم الله تعالى بأنهم‎ 
المؤمنون به ء وهذا انا حمل" غل الاعان اللي يكون من قبل لل هان ».وهلا أي‎ 


. الاجماع هو اتفاق المجتهدين ني عصر من العصور على أمر دييي معين‎ ١ 
الأويل ني الأصل هو الأرجيح » وني الشرع صرف اللفظ عن معناه الظاهر إلى معنى‎ 1 


يفك 


يكون إلاة مع العلم بالتأويل » فان غير أهل العلم من الؤمنين هم أهل' الاعمان بها » 
لامن قبل ابر هن » فان كان هذا الامان الذي وصف إق” به العلماءة خخاصاً بهم 
فيجب أن يكون بالبرهان . وإذا كان بالبرهان .. فلا يكون” الا مع العلم بالأريل . 
لأن الله عر وجل” قد اخبر ان ها تأويلا” هو الحقيقة » والبرهان لا يكون الا على 
الحقيقة » وإذا كان ذلك كذلك » فلا يمكن ان يتقرر في التأويلات اللي خص” الله" 
العلماة بها اجماع' مستفيض » وهذا بن عند من أنصف )١(‏ » 


- قدم العالم(؟) 


وأما مسألة” قدم العالم أو حدوئه » فان” الاختلاف فيها عندي بين المتكلمين من 
الاشعرية . وبين الحكماء المتقدمين » يكاد” يكون راجعاً للاختلاف ني التسمية » 
ويخاصة عند بعض القدماء . وذلك أنّهم اتفقوا على أن" ههنا ثلائة أصناف من 
الموجودات : طرفان » وواسطة بين الطرفين 6 فاتفقوا قُ تسمية الطزفين » 
واختلفوا قي الواسطة . 


فأما الطرف الواحد ” فهو موجود وجد من شيء غيره وعن شيء » أعني عن سيب 
فاعل » ومن مادة 2 والزمان متقدم عليه أعي على وجوده » وهذه هي حال 
الأجسام الي يدرك تكوما باحس » مثل تكون الماء » والحواء » والارض » 
والحيران » والنبات » وغير غير ذلك ٠»‏ فهذا الصنئف من الموجودات اتفق الجميع من 
القدعاء والاشعريين على تسميتها محدثة . 


راما الطرف المقابل لهذا » فهو موجود لم يكن من شيء » ولا عن شيء ؛ 

. 1١-9 فضل المقال » ص:‎ - ١ 

"- القديم هو الموجود الذي لا يكون وجوده من غيره » والقدم قسمان : القدم الذاتي )وهو 
كون الشيء غير محتاج إلى الغير » والقدم الزماني وهو كون الشيء غير مسبوق بالعدم . 
دكل قديم بالذات قديم بالزمان » وليس كل قديم بالزمان قدياً بالذات . 


ذرفى 


ولا تقدآمه (١)-زمان؛‏ وهذ ايضاً اتفق اللحميع من الفرقتين على تسميته قدياً » وهذا 
الموجود مدرك بالبرهان » وهو الله تبارك وتعالى » الذي هو فاعل الكل » وموجد. » 
والحافظ له سبحانه وتعالى قدره . 


وأما الصنف من الموجود الذي بين هذين الطرفين » فهو موجود لم يكن من شبيء ؛ 

5 زمان” » ولكنه موجود" عن شيء » أعني عن فاعل . وهذا هو العام 
سره . والكل منهم متفق على وجود هذه الصفات الثلاث للعالم . فان المتكلمين 

را ل ل لي اللا لسن بوط 
للحركات والأجسام » وهم ايضاً متفقون مع القدماء على ان الزمان” المستقبل غير 
متناه » وكذلك الوجود المستقبل » واتما يمختلفون في الزمان الماضي 3 0 
الماضي ؛ فالمتكلمون يرون انه متناه » وهذا هو مذهب أفلاطون وشيعتئه » وآرسطو 
وفر قتّه يرون أنه غير متناه, ٠‏ كالحالر في المستقبل . فهذا الموجود الآخر الأمر فيه 
بين انه قد اخل شبها من الوّجود الكائن الحقيقي » ومن الوجود القديم . فمن غلب 
لدان يقاو شبد القادمر عل ما لين فيه المحفط: شا لد اوسن فلل 
ما فيه من شبه المحدث سماه عحدثاً . وهو في الحقيقة ليس محدثاً حقيقياً » ولا قديما 
عنما نل المحدث الحقيقي فاسد ضرورة » والقديم الحقيقي ليس له علة ومنهم 
من سماه محدثاً أزليا » وهو افلاطون وشيعته » لكون الزمان متناهياً علدهم من 
الماضي . 

لداعي الغا ابوت تعاعد كل الجاع عي يكفّر بعضها ولا يكفر ٠‏ إلإن 
الآراء اللي شأنها هذا يجب أن تكون في الغاية من التباعد » اعبي ان تكون متأقلة 
كا ظن المتكلمون في هذه المسألة » اعني ان اسم القدم والحدوث في العالم بأسره دشر 
من المتقابلة (؟) . وقد تبين من قولنا ان الأمر ليس كذلك . 


3 00 -المتقدم خمسة أقسام : التقدم بالزمان كتقدم نوح علىابراهيم »والتقدم بالطبع‎ ١ 
على الاثنين » والمتقدم بالشرف كتقدم العالم على ااهل » والمتقدم بالرتبة كتقدم مؤي‎ 
. على النوع » والمتقدم بالعلية كتقدم حركة اليد على حركة القلم‎ 

؟ ‏ المتقايلان هما اللذان لا يجتمعان في شيء واحد من جهة واحدة ؛ والمقابلان أربعة أقبام : 
الضدان. والمتضايفان. والمتقابلان بالعدم والملكة» والمتقابلان بالاايحاب والسلب . 


ومسهة 


و لاا ال راء في العالم ليست على ظاهر الشرع غ فإن ظاهر 
الخو إذا تصفح م ظهر من الآيات الواردة في الأباء عن امجاد العالم أن صورته 
حدثة” با حقيقة » وأن نفس الوجود والر مر 2 الطرفين )١(‏ » أعبي غير 
منقطع » وذلك ان قوله تعالى ٠‏ وهو الذي خلق: السموات والأرض في ستة أيام وكان 
عرشه على الماء(")» يقتضي بظاهره ان وجوداً قبل هذا الوجودء وهو العرش والاء» ” 
وزماناً قبل هذا الزمان ء اعبي المئرن بصورة هذا الوجود الذي هو عدد حركة 
الفلك . وقوله تعالى: «يوم تبدل الأرض غير الارض والسموات(5)» يقتضي أيضاً 
بظاهره ان وجوداً ثانياً بعد هذا الوجود . وقوله تعالى : « ثم استوى إلى السماء وهي 
0 بظاهره ان السموات خلقت من شيء. والمتكلمون ليسوا في قولهم 

يي العالم على ظاهر الشرع » بل متأولون » فإنّه ليس بي الشرع ان الله كانت 
0 . ولا يوجد هذا فيه نصاً أبداً » فكيف ينتصور في تأوبل 
التكلمين في هذه الآيات ان الاجماع انعقد عليه ؟ والظاهر الذي قلناه من الشرع 5 
وجود العالم قد قال به فرقة من الحكماء ء. ويشبه ان يكون المختلنفون في هذه المسائل 
العريصة . إما مصيبين مأجورين » واما مخطئين معذورين » فان التصديق بالشيء 
من قبل الدليل القائم في النفس هو شيء اضسطراري لا اختياري . أعي انه ليس لنا 
أن لا نصدق أو نصدق . كما لنا أن نقوم او لا نقوم . وإذا كان من شرط التكليف 
الاختيار . فالمصدق بالحطأ من قبل شبهة عرضت له » إذا كان من أهل العلم . 
دور الي ع ا 
فله أجر . وأي حاكم أعظم م من الذي يحكم ء! لى الوجود. بأنّه كذا أو ليس بكذا(0). 


5 0ت روحانية النفس 
في ابطال اعبر اضى الغزالي على الدليل العاشر من ادلة الفلاسفة » وهو قوهم 
ان 0 العقلية تدرك الكليات العامة . « معبى ما حكاء عن الفلاسفة من هنا الدليل 


0 أي من الماضي‎ - ١ 

لكر اله كان :الث رة ١١:‏ . اليه نا. 
ور رة: 14 . الآية : م4 , 
4 - قرآن كريم ) ال ا 
ه فصل المقال ) ص : 115 .1١68‏ 


كاه 


هو آن العقل يدرك من الأشخاص المفقة في النوع معنى واحداً يشترك فيه » وهو 
ماهية )١(‏ ذلك النوع . من غير ان ينقسم ذلك المبى بما ينقسم به الأشخاص » 7 
حيث هي أشخاص »ء من المكان » والوضع » والمواد الي من قبلها تكرت ١‏ فيجب 
أن يكون هذا المعنى غير كائن » ولا فاسد » ولا ذاهب بذهاب شخص من الاشبخاص 
الي يوجد فيها هذا المعبى . ولذلك كانت العلوم أزلية » وغير كاثئة ولا فاسدة إل 
بالعرض ٠‏ أي من قبل اتصالما بزيد وعمرو » أي انها فاسدة من قبل الاتصال » 
لا أنها فاسدة في نفسها ء اذ لو كانت كائنة فاسدة » لكان هذا الاتصال موجوداً 
في جوهرها » ولكانت لا تجتمع في شيء واحد . 


قالوا : وإذا تقرر هذا من أمر العقل وكان في النفس » وجب أن تكون النفس 
غير منة ة بانقسام الاشخاص » وان تكون أيضاً معبى واحداً في زيد وعمرو . 


وهذا الدليل' ني العقل قوي » لأن العقل ليس فيه من معنى الشخصية شيء » 
واما النفسء فإنهاء وان كانت مجردة منالأعراض الي تعددت بها الأشخاص ؛فان 
المشاهير من الحكماء يقولون: ليس محلو من طبيعة الشخص » وان كانت مدركة » 
والنظر هو ئي هذا الموضوع . 


واما الاعتراض الذي اعترض عليهم ابو حامد به » فهو راجع إلى أن العقل” 
هو معبى شخصي (') : والكلية عارضة له » ولذلك يشبّه نظره إلى المععى المشتر ك 
في الاشخاض بنظر الحس الواحد مراراً كثيرة ء فإنه واحد عنده . لا انه معى 
كلي (؟) » فالحروانية مثلا في زيد هي بعينها بالعدد الي ابصرها في خالد : وهنا 


١‏ ماهية الشيء ما به الشيء هو هو . وهى من حيث هي هي لا موجودة ولا معدومة © ولا 
كلي ولا جزني »ولا خاص ولا عام . وتطلقغالباً على الامر المتعقل مثل المتعقل من الانسان 
وهو الهيوان الناطق © مع قطع النظر عن الوجود الحارجي . وماهية النوع هي البي تكون 
في أفراده على السوية » وتقتضي في كل فرد ما تقتضيه في الآخر . 

. الشخصي. هو ما بخص إنساناً بعينه . ويرادفه الفردي والحزثي‎ - ١ 


ا الكلي هر ما ل يملعم تصسوره من و قوع الشركة فيه كالانسان : 


فس 


كذب » فانه لو كان هذا هكذا . لما كان بين ادراك الحس وادراك العقل فرق . 
ولم ننقل كلامه إلى ههنا لا فيه من التطويل » وكذلك قال أبو حامد . بعد هذيان ٠‏ 
إن للفلاسفة على ان النفس يستحيل عليها العدم بعد الوجود دليلين . 


أحدهما ان النفس إن" عدمت لم يخل' عدمها من ثلاثة أحوال » اما ان تعدم مع 
عدم البدن » واما ان تعدم من قبل ضد )١(‏ موجود ا . او تعدم بقدرة القادر ٠‏ 
وباطل ان تعدم بعدم البدن فانها مفارقة للبدن : وباطل ان يكون لما ضد فان الحوهر 
المفارق ليس له ضد » وباطل ان تتعلق قدرة القادر بالعدم على ما سلف . واعتراضه 
هو بأنا لا نسلم انها مقارقة للبدن . وأيضاً فان المختار عند ابن سينا أن تكون النفوس 
متعددة بتعدد الأبدان » لأن كون النفس واحدة بالعدد من كل وجه ي جميع 
الاشخاص تلحقه محالات كثيرة . منها أن يكون إذا علم زيد شيئاً علمه عمرو 
وإذا جهله عمرو جهله زيد . إلى غير ذلك من المحالات الي تلزم هذا الوضع 
فهو يرد على هذا القولبأها إذا انزلت متعددة بتعدد الأجساملزم أنتكون مرتبطة بهاء 
فتفسد ضرورة بفساد الأجسام . والفلاسفة أن يقولوا انه ليس يلزم إذا كان 
شيئان بينهما نسبة علاقة ومحبة؛ مثل النسبة البي بين العاشق والمعشوق.ومثل النسبة الي 
بين الحديد وحجر المغناطيس : ان يكون إذا فسد احدهما فسد الآخر » ولكن 
للمنازع أن يسألهم عن المعى الذي تشخصت به النفوس . وتكترت كثرة عددية : 
وهي مفارقة للمواد » فإن الكثرة العددية الشخصية انما انت من قبل المادة » لكن 
أن بدعى بفناء النفس وتعددها أن يقول: انبا في مادة لطيفةء وهى الحرارة النفسائية 
الي تفيض من الاجرام السماوية . وهي الحرارة الي ليست هي ثارا ولا فيها مبدأ 
نار » بل فيها النفوس المخلقة للاجسام الي ههنا » وللنفوس الي محل في تلك 
الاجسام ؛ فانه لا يختلف احد من الفلاسفة ان في الاسطقسات (') حرارة سماوية » 


. الضد هو المخالف والمائي‎ ١ 
؟ الاسطقس لفظ يوناني معناه الأصل» ويطلق على العناصر الاربعة »ء وهي الماء والارض‎ 
: ه المعادن‎ 
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وهي حاملة للقوى المكونة للحيوان والنبات » لكن بعضهم يسمي هذه قوة طبيعية 
سماوية . وجالينوس يسميها القوة المصورة . ويسميها احيانا الحالقة » ويقول:انه 
يظهر ان هزنا صائعاً للحيوان حكيماً مخلقاً له » وان هذا يظهر له من التشريح » 
فأما ابن هو هذا الصانع » وما جوهره » فهو اجل من ان يعلمه الانسان . ومن ههنا 
يستدل افلاطون على ان النفس مفارقة" للبدن )١(‏ : لأنها هي المخلقة () والمصورة » 
ولو كان البدن شرطأ في وجودها لم تخلقه. ولا صورته . 


وهذه النفس أظهر ما هي : اعبي المخلّقة؛ ف الحيوان الغير المتناسل + ثم بعد ذلك 
في المتناسل » فإنا كما نعلم ان النفس هي معنى زائد على الحرارة الغريزية » إذ كانت 
الحرارة بما هي حرارة ليس من شأنها أن تفعل الأفعال المنتظمة المعقولة » كذلك نعلم 
ان الحرارة الي في البرودة ليس فيها كفاية في التخليق والتصوير . فلا خلاف عندهم 
في ان في الاسطقسات نفوساً مخلقة لنوع نوع من الانواع الموجودة من الحيوان 
والنيات والمعادن » وكل” محتاج في كونه وبقائه إلى تدبير وقوى حافظة له . 


وهذه التفوس اما أن تكون كالمتوسطة بين نفوس الأجرام السماوية » وبين 
النفوس الي ههنا في الاجسام المحسوسة » ويكون لا على النفوس الي ههنا والأبدان 
تسليط » ومن ههنا نشأ القول بالمن» أو تكون هي بذاتها هي الي تتعلق بالأبدان اللي 
تكونما للشبه الذي بينها . وإذا فسدت الأبدان عادت إلى مادا (5) الروحانية 
واجسامها اللطيفة اللي لا تحس ٠‏ وما أعلم أحداً من الفلاسفة القدماء يقول هذا ء لآن 
من اصوطهم ان المفارقات لا تغير المواد تغبير استحالة بذوانها . اذ المحيل هو ضد 
المستحيل» بل قال به بعضن فلاسفة الاسلام» وهذه المسألة هي من أعوص المسائل الي 
في الفلسفة » ومن اقوى ما يستشهد به في هذا الباب ان العقل الميولاتي (؟) يعقل 
اشياء لا نباية لها في المعقول“الواحد » ويحكم عليها حكماً كلياً » وما جوهره هذا 

. المفارق هو الحوهر المجرد عن المادة القائم بنفسه‎ ١ 

؟ - المخلقة هي المسوية . 

. مادة الشيء هي الي يمحصل الشيء معها بالقوة‎ ٠" 

؛ ‏ العقل الحيولاني هو الاستعداد المحض لادر اك المعقولات » وهو قوة محضة خالية عن الفعل 


4ه تاريخ الفلسفة العر سة )4١‏ 


الجوهر فهو غير هيولاني أصلا". ولذلك يحمد ارسطاطاليس فيثاغرروس في وضعه 
المحرك الأول عقلا”: أي صورة (1) بريئة من الهيول ٠‏ ولذلك لا ينفعل عن شي ء 
من الموجودات . لآن سبب الانفعال الهيولى » والأمر في هذا في القوى القابلة 
كالأمر في القوى الفاعلة . لآن القوى القابلة ذوات المواد هي الي تقبل اشياء 
محدودة (5) .٠‏ 


ه - العقل الفعال 


« ولما كان العقل الذي بالفعل (؟) منا ليس شيئاً أكثر من تصور الترتيب والنظام 
الموجود بي هذا العالم ٠‏ وفي جزء جزء منهاء ومعرفة شيء شيء مما فيه بأسيابه 
البعيدة والقريبة . حتى العالم بأسره . وجب ضرورة ان لا تكون ماهية العقل الفاعل 
هذا العقل منا غير تصور هذه الأشياء اللي ها هنا » لكن يحب أن يكون يعقل” هذه 
الأشياء يجهة اشرف ٠‏ والاا لم يكن ها هنا مغايرة بيننا وبينه » وكيف لا وقد تبين 
ان العقل منا الذي بالفعل كان فاسد لتشبثه بالهيولى (4؛) ومعقوله هو ازلي في غير 
هيولى . ولقصور العقل الذي فينا احتاج في عمّله إلى الدواس : و لذلك مبى عدمنا حاسة” 
ما عدمتا مفعوطا . وكذلك متى تعذر علينا خبر شيء ما فاتنا معقولّه » ولم يكن 
حصوله الا" على جهة الشهرة : وكذلك يمكن ان يكون هاهنا أشياء مجهولة الاسباب 
بالاضافة الينا . هى موجودة في ذات العمل الفعال (*) . ويبذه الحهة أمكن اعطاء 
أسباب الرؤيا وغير ذلك من الانذارات الآنية . وانما كان هذا لقصورنا بمكان 


. صورة الشييء ما به يحصل الشيء بالفعل‎ - ١ 

ماقت التهافت . ص : 11 1# . 

 '“‏ العمل بالفعل هو ان تصير النظريات محزونة عند القوة العاقلة بتكرار الاكتساب تحيث يحصل 
ها ملكة الاستدضار مبى شاءت من غير تثجم كسب جديد . 

5 - الهيولى في الاصطلاح هي جوهر في الجسم قابل لما يعرض لذلك الجسم من الاتصال و الانفصال 
( :من 0) 

ه ‏ العفّل الفعال هو العقّل المفارق . 


مه 


الميولى . وكذلك يلزم الا يكون معقول العقل الفاعل للعقل الفعال شيئاً أكار من 
معقول العقل الفعال إذ كان واياه واحداً بالنوع . الا" انه يكون يجهة أشرف » 
وهكذا الأمر حى يكون المبدأ الاول يعقل الوجود يجهة أشرف من جميع الجهات 
التي يمكن أن تتفاضل فيها العقول البريئة عن المادة » إذ كان ضرورة معقولله ليس 
هو غير المعقولات الانسائية بالنوع فضلا” عن سائر معقولات سائر المفارقة » وان 
كان مبايناً بالشرف جدا للعقل الانساني . وكا أن الموضوع الاخص” لتصورنا اتما 
هو الأمور الطيولانية» وما نعقل من هذه المبادىء اما نعقله بالمناسبة )١(‏ » وان كان 
عقلنا اياها انما هو على ترتيب ٠‏ فان أقرب شيء من جوهرنا (') هوالعقل الفعال . 


ولذلك رأى قوم انه مكن ان يتصور ذائه على كنهها حى نكون نحن هو ء ويعود 
المعلول هو نفس العلة »ء كذلك أيضاً الموضوع لتصور العقل الفعال اتما هو ذاته 
وما يعقل من مبادثه فائما يعقلها بالمناسبة » و كذلك يلزم في الثالث والرابع إلى أن 
ينتهي الأمر إلى المبد الاول : وكذلك مخص” المبدأ الاول انه لا يعقل شيا بالمناسبة » 
فلذلك لايعقل معقولاته بنقص » بل عقله اشرف العقولء إذ كانت ذاته أشرفة 
الذوات » ولذلك ليس في ذاته تفاضل. في الشرف ٠‏ بل هو الشريف باطلاق من 
غير مقايسة . 


ولو كان ما يعقل المعلول من هذه المبادىء من علته هو هو بعينه ما تعقل العلة من 
ذانما » لم يكن هناك مغايرة بين العلة والمعلول : ولا كانت كترة هذه الامور المفارقة 


ف 


أصلا . 
فقد ظهر من هذا القول على أي جهة يمكن فيها أن يقال انها تعقل الأشياء كلها » 
فإن الأمر في ذلك واحد ني جميعها » حتى في عقول الاجرام السماوية » وعلى أي 
١‏ المناسبة , هي المشاكلة والمشابهة » والممائلة والملاءمة والمشاركة » لا بل هي أعم من هذه كلها . 


؟ ‏ الحوهر ماهية إذا وجدت في الاعيان كانت لا في موضوع وهومتحصر في خمسة : هيولل » 
وصورة »؛ وجسم : ونفس » وعقل . 


ااه 


جهة يقال فيها الها ليس تعقل ما دونها . وانحلّت بهذه الشكوك" المتقدتمة ..فامها 
بهذه الحهة يقال انها عالمة بالشيء إلذي صدر عنها ‏ اذ كان ما يصدر عن العام 
بما هو عالم يلزم ضرورة” كا قلنا أن يكون معلوماً » وإلا” كان صدوره كصدور 
الأشياء الطبيعية بعضها عن بعض . وببذا القول تمسّك القائلون ان الله تعالى يعلم 
الأشياء » وبالقول الثاني تمسّك القائلون انه لا يعلم ما دونه 021 , 


اثبات السببية 


« اما إنكار وجود الأسباب الفاعلة (') الى تشاهد في المحسوسات» فقول سفسطائي 
والمتكلم بذلك اما جاحد بلسانه لما في جنائه . واما متقاد دشبهة سفسطائية عرضت له 
في ذلك . ومن ينفي ذلك فليس بقدر ان يعترف ان كل فعل لا بد له من فاعل . 
وأما أن" هذه الأسباب مكتفية بنفسها في الأفعال الصادرة عنها » أو إتما تتم أفعالها 
بسبب من خارج » اما مفارق أو غير مفارق » فليس معروفاً بنفسه . وهو مما يحتاج 
إلى بحث وفحص كثير . وان الفوا هذه الشبهة في الاسباب الفاعلة الي يحس ان بعضها 
يفعل بعضاً لموضم ما ههنا من المفعولات الي لا يحس فاعلها » فإن ذلك ليس 
بحق . فإن الي لا تحمس اسبابها انما صارت مجهولة . ومطلوبة من الها لا نحس لما 
أسباب ء فان كانت الاشياء اللي لا تحس لا اسباب مجهولة بالطبع ومطلوبة فيما ليس 
بمجهول فأسبابه محسوسة ضرورة" ء وهذا من فعل من لايفرّق بين المعروف بنفسه ء 
والمجهول» فما أتى به ( يعبي الغزالي ) في هذا الباب مغالطة سفسطائية (5) . 





١‏ كتاب ما بعد الطبيعة » وهو القسم الرابع من تلخيص مقالات آرسطو لابن رشد ؛ طبعة 
الخائجي » مصر » ص : 78-104 . ١‏ 

؟ - الآسباب هي العلل وهي ما يتوقف عليه وجود الشبي-. وهي اربعة اقسام : الاسياب المادية » 
والأسباب الصورية » والاسباب الفاعلة » والاسباب الغائية . 

٠‏ المغالطة قياس فاسد . والسفسطائي هو المنسوب إلى السفسطة»وهي القياس المركب من 
الوهميات » والغرض منه تغليط الخصم واسكاته . 


فرك 


وايضاً فماذا يقولون في الاسباب الذاتية البي لا يفهم الموجود إلا بفغهمها ؟ فانه 
من المعروف بنفسه ان للأشياء ذوات وصفات هي الي اقتضت الافعال اللخاصة 
بموجود موجود . وهي الي من.قبلها اختلافت ذوات الأشياء وأسماؤها وحدودها . 
فلو لم يكن لموجود موجود فعل بخصّه . لم يكن له طبيعة نخصّه . ولو لم يكن له 
طبيعة تخصه ء لما كان له اسم يخصه ولا حد (1) . وكانت الأشياء كلها شبثاً واحداً . 
ولا شيئاً واحداً . لأن ذلك الواحد ي-أل عنه هل له فعل واحد بخصّه ٠.‏ واتفعال 
بخصه . أو ليس له ذلك . فان كان له فعل مخصه فهنا أفعال نخاصة صادرّة عن 
طبائع خاصة. وان لم يكن له فعل بخصه واحد. فالواحد ليس بواحد. وإذا ارتفعت 
طبيعة الواحد: ارتفعت طبيعة الموجود . وإذا ارتفعت طبيعة الموجود لزم العدم . 


واما هل الأفعال الصادرة عن موجود موجود ضرورية الفعل فيما شأنه ان 
بفعل فيه أو هي أكثرية أو فيها الأمران جميعاً ٠.‏ فمطلوب يستحق الفحص عنه . 
فان الفعل والانفعال الواحد بين كل شبيكين من الموجودات انما يقع باضافة ما من 
الاضافات البي لا تتناهى » فقّد تكون اضافة تابعة لاضافة » ولذلك لا يقطع بأن النار 
إذا دنت من جمم حساس فعلت ولا بد" , لأنه لا يبعد أن يكون هنالك موجود يوجد 
له إلى الحسم الحساس اضافة» تعوق تلك الاضافة الفاعلة للنار . مثل ما يقال في حجر 
الطلق وغيره ؛ لكن هذا ليس يوجب سلب النار صفة الإحراق . ما دام باقياً 
ا اسم الثار . 


واما ان الموجودات المحدثة لها اربعة اسباب فاعل ومادة وصورة وغاية . فذلك 
شي ء معروف بنفسهء وكذلك كونها ضرورية"في وجود المسببات وبخاصة الي هي 
جزء من الشبيء المسبب » اعني الي .سماها قوم مادة » وقوم شرطاً ومحلا” » والي 
يسميها قوم صورة ٠»‏ وقوم صفة نفسية . والمتكلمون يعترفون بأن ههنا شروطاً 
هي ضرورية في ا ماعواوة اا تان في العلم ٠‏ وكذلك 


. الحد قول دال على ماهية الشيء‎ ١ 

. الضر وري هو الأمر الدائم الوجود الذي لا يمكن تصور عدمه » وهو مقابل نمكن ومرادف للواجب‎ - ١ 
والفرق بين الشرط والعلة‎ ٠ الشرط تعليق شيء بشيء بحيث إذا وجد الاول وجد الثاني‎ - ١ 
ان العلة هي الي نحدث الشيء على ين أن الشرط لا يكفي لاحداثه وان كان ضروريا له.‎ 

0 


بعر فون بأن للأشياء حقائق وحدوداً » وأنها ضرورية في وجود الموجود » ولذلك 
يطردون الحكم في ذلك » في الشاهد والغائب » عل مثال واحد . وكذلك يفعلون قي 
اللواحق اللازمة لحوهر الشيء )١(‏ »ع وهو الذي يسمونه الدليل . مثل ما يقولون ان 
الاثقان في الموجود يدل على كون الفاعل عاقلا" » وكون الموجود مقصوداً به غايةأ» 
ما يدل على ان الفاعل له عالم به» والعقل ليسهر شيئاً أكثر منادراكه الموجودات 
بأسبابها » وبه يفرق من سائر القوى المدركة » فمن رفع الاسباب فقد رفم العقل » 
وصناعة المنطق نضع وضعاً ان ههنا . أساباً ومسبات . وإن المعرفة بتلك المسبيات 
لا تكون على التمام إلا بمعرفة أسبابها » فرفع هذه الأأشياء هو مبطل للعلم ورافع له . 
فإنّه يلزم أن لا يكون ههنا شيء معلوم أصلا” علماً حقيقياً . بل ان كان فمظنون ٠‏ 
ولا يكون ههنا برهان ولا حد أصلا” » وترتفع اصناف المحمولات الذاتية الي 
منها تأتلف البراهين . ومن يضع انه ولا علم واحد ضروري يلزمه ان لا يكون 
قوله هذا ضرورياً . 


وأما من يسلم ان ههنا أشياء بهذه الصفة وأشياء ليست ضرورية » ونحكم النفس 
عليها حكمآ ظناً ٠‏ وتوهم أنها ضرورية أو ليست ضرورية . فلا ينكر الفلاسفة 
ذلك » فان سموا مثل هذا عادة جاز » والا فما ادري ما يريدون باسم العادة ؟ 
هل يريدون الها عادة, الفاعل . أو عادة الموجودات » أو عادتنا عند الحكم على 
هذه الموجودات ؟ ومحال أن يكون لله تعالى عادة » فان العادة ملكة يكتسبها الفاعل . 
توجب تكرار الفعل منه على الاكثر » والله عز وجل يقول : « ولن تجد لسنة الله 
تبلريلا .ولن تجد لسنة الله تحويلا”(7)) وان أرادوا انها للموجودات فالعادة لا تكون 
الا لذي نفس » وان كانت في غير ذي نفس فهى ف الحقيقة طبيعة (4) : وهذا 
غير ممكن أعني أن يكون للموجودات طبيعة تقتضي الشبيء اما ضرورياً واما 
اكرياء واما ان تكون عادة لنا في الحكم على الموجودات ء فان هذه العادة ليست 

. اي الي يمننع انفكاكها عن الشيء‎ ١ 

' - الغاية هي ما لأجله وجود الشيء . 

قرآن كريم . السورة : هوم . الآية : 48 . 

السورة : 58 »ء الآية : 77. 
4 الطبيعة في الاصطلاح قوة سارية ني الأجسام » بها يصل اسم إلى كاله الطبيعي . 


ذاوكن 


شيئاً أكثر من فعل العقل الذي بقتضيه طبعه » وبه صار العقل عقلا” . وليس تنكر 
الفلاسفة مثل هذه العادة » فهو لفظ مموه . إذا حم لم يكن تحته معبى » الاانه فعل 
وضعي. مثل ما تقول: جرت عادة فلان ان يفعل كذا . يريدون أنه يفعله في 
الا كير . 

وان كان هذا هكذا كانت الموجودات كلها وضعية ٠‏ ولم تكن هنالك حكمة 
أصلا” من قبلها ينسب إلى الفاعل أنه حكيم . فكما قلنا لا ينبغي ان يشلك في ان هله 
الموجودات قد يفعل بعضها بعضاً » ومن بعض ١‏ وانها ليست مكاية بأنفسها في هذا 
الفاعل ؛ بل بفاعل من خارج » فعلّه شرط” في فعلها » بل في وجودها فضلا” عن 
فعلها . واما ما جوهر هذا الفاعل أو الفاعلات فنيه اختلف الحكماء من وجه ؛: 
وم يختلفوا من وجه . وذلك أنّهِم كلهم اتفقوا على ان الفاعل الأول )١(‏ بريء عن 
المادة » وأن” هذا الفاعل فعله شرط في وجود الموجودات » وفي وجود أفعالها » 
وان هذا الفاعل يتناول فعله هذه الموجودات بوساطة مفعول له هو غير هذه 
الموجودات » فبعضهم جعله الفلك فقط ؛ وبعضهم جعل مع الفلك موجوداً آخر 
بريئاً من الهيولى » وهو الذي يسمونه واهب الصور » والفحص عن هذه الآراء 
ليس هذا موضعه. واشرف ما تفحص عنه الفلاسفة هو هذا المعنى » فان كنت ممن 
تشتاق إلى هذه الحقائق » فاسلك إلى الآمر من بابه . وانما وقع اختلافهم في حدوث 
الصور الحوهرية (1) وبخاصة النفسانية » لامهم يقدرون ان ينسبوا هذه إلى الحار 
والبارد والرطب واليابس ؛ الي هي اسباب ما محدث ههنا من الطبائع عندهم ويفسد . 
والدهرية هم الذين ينسبون كل ما يظهر ههنا ما ليس له سبب ظاهر إلى الحار والبارد 
والرظية والإيين + واترلوة اسعية” تمترج هذه الاسطقسات امتزاجاً ما نمحدث 
هذه الأشياء على أنها تابعة لتلك الأمزجة » مثل ما تحدث الألوان وسائر الاعراض » 
وقد عنيت الفلاسفة بالرد على هؤلاء » (9) . 





. الفاعل الاول هو الله‎ - ١ 

؟ - الصورة الجوهرية هي ما يتميز به وجود الشيء» وضدها الصورة العرضية» وهي ما يطرأ 
على الشبيء من كيفيات تبدل أو ضاعه واحواله دون تبديل طبيعته . 

.١7؟48--17؟:ص‎ » تبافت التهافت‎  * 


ولاه 


المصادر 


١-انطون‏ (فرح) » ابن رشد وفلسفته » الاسكندرية ١9.17‏ 


؟ ‏ قمير ( الاب يوحنا )  .‏ ابن رشد . المطبعة الكاثوليكية . بيروت ١448‏ 
ابن رشد والغزالي 3 التهافتان 0 دار الملشرقف 


بيرواك ١454‏ 
“ا موسى ( محمد يوسف ) » ابن رشد الفيلسوف . القاهرة ه94١‏ 
8 العقاد ( عباس محمود ) 3 ابن رشد ( سلسلة نوأيغ الفكر العرني ) » القاهرة 


ه الحلو ( عبده ) : أبن رشد فيلسوف العرب » دار الشرق الخحديد » بيروت 
5 . 


5 فخري ( ماجد ) » ابن رشد فيلسوف قرطبة » المطبعة الكاثوليكية » بيروت 
ل 


7 - بيصار ١‏ محمد ) » الوجود والحلود في فلسفة ابن رشد » القاهرة ١964‏ 
الفلسفية والا حلاقية مكتبة الانجلو ء القاهرة 

1 مدكور ( ابراهيم ) » في الفلسفة الاسلامية » منهج وتطبيقه » القاهرة 
/7ا ١55‏ 


٠د‏ بور (اتا.ج. دي ) »© تاريخ الفلسفة في الاسلام » الترجمة العربية » 
القاهرة ١517/4‏ 


كسام 


١‏ كوربان ( هري ) » تاريخ الغلسيفة: الاشلافية : الترجمة العربية » بيروت 


مكاحل 


0-7 حوري (حنا)ء اللحر ( ليل )*. تاريخ الفلسفة العربية بيروت 1555 . 


2 قكتلة1 ,م نوتم مع ببتخ'! أن وغمعنع ث4 رسعت خآ 
.859 قعة2 .عطهعة غء عطدال عأاؤهقهللطم عل معوصداء84 ,( 5 ) علمصتاة 


3111 ننه صتكها عمكرورعةف'! ء أمصؤطوع8 عل ععولة 40 1122001113 
.1ط اناما برعاعغاة 


1921 نضة2 1١7.‏ .ا رحطهاذ1 "!1 عل وتسعقدعم وعآ 100 عل مسد 
كن ر( وغمدعلكهة ) لطعم1 صط]آ'0 عتقغط) 14 - ( عمفآ ) «عتطابية 0 
.1902 


.109 قتعه .قعتتتباعه قع5 رعلا ه59 راتقامط "1 -صط1] - 


رعتاطتمع8 5مغدا!8 ده لإتتقامعصمرمن) كفمعوعحة ,( 5.1 اقطخصعةه 1 
.6 رمع لط سد 


69 امفمعععصمهء وغمويعبة'ل عتطمهدماتطم 12 "اتاة ا رشع داع 1/1.14 
متلممعة0 أء عممععتعة'ل علاع ععنة ارممصمم 
1889٠‏ ) 1.7111 )ء ( 1888 ) 1/11 .'!1' صممكت لا 


ققصطه'!' منغصوة عل معتعمامعا مسمتم علق اك ر( اعسعتلة ) فمعدلد بر سامحم 
معقاعصم؟ .1 3 علممعصم ) .مستدوى عل 
ر2206«موع1مم [ع0 صمئعةاتطناز بع صع ورعل006) 

2,2128022 1904, 


وضسنن 


موصوقات لابشا الفاسفى 


٠‏ يقول ابن رشد في مستهل ٠ ١‏ فصل المقال » ان الغرض من كتابه و الفحص على 
جهة النظر الشرعي هل النظر في الفلسفة وعلوم المنطق مباح بالشرع أم محظور 
امامو اندر رجو التي واناطل جلا رجرب« 
هل حقق ابن رشد غرضه هذا » وكيف ؟ 
ما كان موقفه من القضايا الي اثبتها البر هان وخالفها ظاهر الشرع ؟ 
مارأيه في التأويل والمؤولين ؟ 
( الدورة الثانية )1١895١‏ 

0 جاءٍ في فصل المقال في ما بين الحكمة والشريعة من الاتصال قول ابن رشد : 
« وإذا تقرر انه يحب بالشرع النظر في القياس العقلي وأنواعه ٠‏ كا يجب 
ا "ان كان لم يتقدم أحد من قبلنا بفحص عن القياس 

وأنواعه » أنه يجب علينا أن نبتدىء بالفحص عنه » وان يستعين في 
ذلك المتأخر بالمتقدم حى تكمل المعرفة به ) 
بين المعنى الذي قصده ابن رشد ني كلامه هذا » موضحاً : 
كيف قرر ان الشرع يوجب النظر في القياس العقلي وأنواعه . 
موقفه من المعارف الي سكيتعنها الشرع وهي في طبيعتها محالفة له . 
رأيه في التأويل للتوفيق بين الحكمة والشريعة . 
( الدورة الثانية 1١955‏ ) 


# من المباحث الشائعة في تآليف فلاسفة العرب محاولتهم المع بين الحكمة 
والشريعة » اما ليؤمنوا لانفسهم الحو المؤاتي للدرس والبحث » واما لاقتناعهم بهذا 


لين 


الجمع . ووردت في مصنفا هم منذ عهد الفاراني إلى ابن طفيل اشارات 
واحد » ويعنيان بموضوع مشرك» وان اختلفا في الاسلوب وطريقة عرض 
الحقائق . . إلى ان جاء ابن رشد فاعاد النظر في هذه القضية » وجاء باقوال 
ما وردت في ممصنفات سابقة . اشرح هذا القول » ثم توسع في : 
قول ابن رشد بأن الحكمة مأمور بها شرعاً . 
موقف الفيلسوف من الاختلاف الظاهر بين الحكمة والشريعة . 
- رأيه في فتات الناس بالنسبة إلى تفهم تعاليم الدين . 
بس اعتقاده ي الاسياب الداعية إلى انتشار البدع 5 

( الدورة الاولى ١557‏ ) 


- من اشهر الاحداث في تاريخ الفكر العربي ظهور كتاني « مهافت الفلاسفة » و 
« وتبافت التهافت» بذل فيهما الغزالي وابن رشد اقصى جهدهما لتأييد 
فكر مهما وسندها بالحجج اللخطابية حينآ والبراهين المنطقية حيناً . 

اذكر بايجاز : 

- موضوع هذين المصنفين . 

القضايا الاساسية اللي أثيرت فيهما . 

7 رايع في عرض مسألة واحدة من المسائل اللي يتضمنها الكتابان ٠.‏ مع 
تفصيل ادلة الغزالي في نفي رأي الفلاسفة وردود ابن رشد على كل من 
هذه الادلة . 

( الدورة الثانية 19517 ) 


هما موقن ابن رشد من الغزالي في كتاب « نبافت التهافت » وهل تأثر أبو 
الوليد تحصمه عند وضع « فصل المقال ؛ . كيف ذلك ؟ 
( الدورة الثانية 1954 ) 


ام 


واجب بالشرع ؛ اذ كان مغزاهم في كتبهم ومقصدهم هو المقصد الذي حث 
الشرع عليه » وان من مبى عن النظر فيها من كان أهلا النظر فيهاءوهو 
الذي جمع امرين احدهما ذكاء الفطرة والثاني العدالة الشرعية والفضميلة 
الحلقية » فقد صد الناس عن الباب الذي دعا الشرع منه الناس إلى معرفة 
الله » وهو باب النظر المؤدي إلى معرفته حق المعرفة . وذلك غاية الجهل 
ولبشدغضي اسان . وليس يلزم من انه ان غوى غاو بالنظر فيها وزل 
زال" امامن قبل نقص بفطرته » ؛واما من قبل سوء ترتيب نظره فيها فيهاءاو من قبل غلبة 
شهواته عليه؛ او انه لم يجد معلما برشده إلى فهم ما فيها او منقبل اجتما هذه 
الاسباب فيه أو أكثر من واحد منهاء ان تمنعها عن الذي هو أهل للنظر فيها. 
فان هذا النحو من الضرر الداخل من قبلها هو شيء لحقها بالعرض لا 
بالذات » ., 

اشرح معاني هذا النص » وعين موضعه من الكتاب . ثم اذكر كيف 
بين ابن رشد ان النظر في كتب القدامى واجب شرعاً » ووضح موقفه من 
الظاهر » والباطن ' والتأويل في الشرع . 


6 


ابن خحلدوت 


١‏ حياته 


١‏ هوابو زيد عبد الرحمن بن أني بكر محمد بن خخلدون الحضرمي » ولد في 
تونس سنة 1185م 5 الام . وتوي في القاهرة سنة 5٠1١م‏ 8١مه.‏ وهو 
من بيت علم وشرف ء يتتهي نسبه إلى ( وائل بن حجر ) » الذي كان من كبار 
الصحابة وتولى تعليم القرآن ونشر الاسلام في اليمن.. 

ذكر ابن خلدون في ترجمة حياته ان احد اجداده المسمى ( خالد بن عثمات ) 
رحل إلى الاندلس مع جند اليمن في أوائل القرن الثالث للهجرة » وان اسمه نحول 
هناك إلى خلدون على عادة أهل المغرب ء وذكر المؤرخ الاندلسي ( ابن حيان ) 
ان بي خلدون كانوا في اشبيلية نماية النباهة » وأن أعلامهم لم يزالوا يتقلبون بين 
رياسة سلطائية . ورياسة علمية . فبعض أجداد ابن خلدون اشترك في حكم أشبيلية » 
و بعضهم تولى الوزارة والقيادة في تونس . وبعضهم آثر العلم والرباط على السيف 
والخدمة . أما والده أبو بكر محمد فقّد كان مقدماً في صناعة العربية » بصيراً بالشعر 
وشو + يفيفا كم اليه أهل الأدب . ففي هذه الاسرة,البي كانت تتمتع بمكانة عالية 
في ميداني العلم والسياسةءنشأ ابن خلدون . وفي كنفها ترعرع » حى ولدت هذه 
البيئة في نفسه نزعتين قويتين : احداهما حب الدرس والعلم » والثانية حب الحاه 
والسياسة . 

؟ بدأ ابن خلدون دراسته بقراءة القرآن وحفظه وتلاوته بالقراءات السبع ٠‏ 
ثم تعلنّم صناعة العربية على والده » ودرس على بعض علماء تونس كثيراً من كتب 
الفقه والحديث والأدب . ومما أعانه على اتمام دراسته استيلاء السلطان الي الحسن 
المريبي على تونس سنة 1140م -- 4/8 لاه . فقد كان هذا السلطان يقرب العلماء 
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وتتزمهم شهود بجلسه » ويتجمل بكانهم فيه » فلما قدم على تونس . أحضر معه 
جماعة من علماء المغرب » فاتصل ابن "خلدون بهم بوساطة والده » وقرأ عليهم 
كثيراً من كتب العلم والاهبيم , من هؤلاء العلماء ( عبد المهيمن ) امام المحدثين 
والنحاة في لغرب ؛ أخط هنع اين خلدون سماعا واجازة الامهات الست » وموطأ 
ابن مالك » وكتاب السير لابن البحق » وكتاب ابن الصلاح في الحديث . ومنهم 

شيخ العلوم العقلية ( محمد بن إيراهيم الآبلي ) قرأ عليه ابن خلدون العلوم الرياضية 
والمنطق وسائر الفنون الحكيجية حبى برز فيها . 


ولم فكد ابن خلدون يبلج السابعة عشرة من سئه ٠.‏ حبى مات والداه 0 
أشياخه » درجوا جميعاً في إلطاعون الحارف الذي اجتاح تونس سنة 1/44 م ء فلما 
جلا بنو مرين عن ,ولس ؛ وعاد من كان معهم من العلماء إلى المغرب » شعر ابن 
خلدون بالوحشة والتعطل عن طلب العلم » وفكر في اللحاق بشيوخه في المغرب 1 
ومع ان الوزير ( ابن تافراكين ) المسيطر على الدولة وقتئذ استدعاه إلى كتابة العلامة 
عن سلطانه الي اسحق الحفصي » وهي ١‏ كتابة ابلبمد لله والشكر لله بالقلم الغليظ مما 
بين البسملة وما بعدها من مخاطبة او مرسوم » . فان ابن خلدون لم يقبل هذه الوظيفة 
الا وهو ينوي في نفسه تركها والرحلة من تونس إلى المغرب عند أول فرصة تتاح له 


8 فلما قام امير قسنطينه الحفصي يطالب بعمرش تونس تحرج السلطان ابو 
اسحق للقائه ومعه ابن خلدون » فا زم السلطان وجماغته » ونجا ابن خلدون بنفسه » 
والتجأ إلى مدينة ( أبه ) » “ثم انتقل منها إلى ( تبسة) » ثم إلى ( قفصه ) » حيث 
التقى فيها بمحمد بن المزني .صاحب الزاب » فصحبه إلى ( بسكرة ) » ثم رحل بعد 
ذلك إلى ( تلمسان ) فالتقى فيها بسلطان المغرب الي عنان » ووزيره الحسن بن عمر ء 
ثم سافر إلى ( بجاية ) , 

ولما عاد السلطان ابو عنان إلى فاس جرى ذكر ابن نخلدون عنده » فاستدعاه إلى 
فاس سنة 884١م‏ وهلام ع ونظمه و في أهل مجاسه العلمي » واستعمله في كتابته 
للتوقنع عنه » فكثر بذلك حساده . وازدادت الوشايات والسعايات به عند السلطان 
الي عنان . ومما قوى هذه السعايات اتصال ابن خلدون بالأمير محمد الي عبد الله 
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الحفصي » الذي كان يعمل في السر وهو معتقلني فاس علىالفرار من معتقله لاستر جاع 
امارته في ( بجاية ) » استنصر هذا الامير بابن خلدون » ووعده بتوليته منصب 
الحجابة » إذا هو ساعده على الفرار » فغفل ابن خخلدون عن التحفظ » واستجاب لنداء 
الأمير الحفصي » ونمي الحبر إلى السلطان ال عنان فأمر بالقبض عليه » وعلى الأمير 
وزج ببما في السجن سنة 165١م‏ لاهلام » ثم .اطلق بعد ذلك سراح الأمير » 
وبقي ابن خلدون مسجوناآ مدة ستتين » إلى أن مات السلطان ابو عنان سنة 1164م - 
4 هء فبادر وزيره الحسن بن عمر إلى إطلاقه » وإعادته.إلى ما كان عليه . 

فلما ثار امراء بي مرين على الوزير الحسن .ن عمر » وسلطانه السعيد ء الصغير 
السن » التفتت جماعة منهم حول الامير منصور الي سليمان لتنصيبه ملكا عليهم ؛ 
والتفت جماعة أخرى حول الامير أي سالم الذي عاد من منفاه في الاندلس مطالباً 
بالعرش . فانضم ابن خخلدون إلى الأمير أني سالم » ونشر دعوته » وخرج اليه مع 
طائفة من وجوه أهل الدولة » ثم دخل العاصمة في ركابه » فرعى له أبو سالم هذه 
السابقة» واستعمله في كتابة سره وانشاء مخاطباته سنة هام 0١5لا‏ ه. 

قال ابن خلدون يصف اسلوبه ني انشاء المخاطبات : « وكان اكثرها يصدر عي 
بالكلام المرسل » من دون ان يشاركني أحد ممن ينتحل الكتابة في الاسجاع » 
لضعف انتحالها » وخفاء المعاني منها على اكثر الناس ء بخلاف غير المرسل » 
فانفردت به يومثذ وكان مستغرباً عند من هم أهل هذه الصناعة » . 

ثم ان السلطان ابا سالم ولى ابن خلدون خطة المظالم ء ففرح بهذا المنصب اللحديد » 
واخذ نفسه بالشعر » فنظم خلال ذلك كما يقول « الكثير من البحور » المتوسطة 
بين الاجادة والقصور »» ولما ثار الوزيرعمر بن عبد الله على السلطان اليسالم » ونصب 
على الملك ( ابن تاشفين ) » أقر ابن خخلدون على ما كان عليه . ولكن ابن خلدون لم 
يقنع بذلك لأنه كان كا يقول ٠‏ يسمو بطغيان الشباب إلى أرفع مما كان عليه » » 
فعتب على الوزير عمر ء لما كان له عنده من سوابق » ورأى ان .بجره وينقطع 
عن دار السلطان مغاضباً له . 
ثم غادر فاس وسافر إلى الاندلس بعد أن صرف أولاده وامهم إلى اخوالهم 
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في قسنطينة » فحط يجبل الفتح : ثم خخرج منه إلى غرناطة » فاستقبله السلطان أبو 
عبدالله » ووزيره لسان الدين الحطيب » ورحبا به أجمل ترحيب »ء لا كان له من 
سوابق عندهما يوم كانا في فاس ؛ ثم نظمه السلطان ٠‏ في علية أهل مجلسه واختصه 
بالنجاء في خخلوته * والمراكبة في ركوبه » والمواكبة؛والمطايبة » والمفاكهة في خلوات 
أنشه 6 . 

ولما اراد ابو عبد الله ان يعقد الصلح بينه وبين ملك (قشتالة) الذي استولى علل 
( أشيلية ) واتخذها عاصمة لملكه . أوفد ابن خلدون اليه سفيراً لمفاوضته في ذلك » 
غاستقبله هذا الملك استقبالا” جملا » لحلمه نز لته ومكانة اسرته » ووعده باعادة 
املاك اجداده اليه » إذا هو رضى بالبقاء في خدمتهء فرفض ابن خلدون هذا العرض ؛ 
وعاد إلى غرناطة بعد اتمام سفارته » ومعه من الحدايا اشياء ثمينة حملها إلى السلطان 
أبي عبدالله » قأقطعه السلطان قرية بمرج غر ناطة . فرأى عندئذ أن يستقدم زوجته 
وأولاده من قستطينة» فتوافرت له بعد وصوهم اليه اسباب الراحة والطمأنينة» ولم 
يعكر صفوه في مقامه الا شعوره بالقباض صديقه لسان الدين اللدطيب » وتنكره 
له خوفاً من تعاظم نفوذه لدى السلطان » فأخذ يفكر في مغادرة الاندلس قبل ان 
تفسد السعايات ما بينه وبين لسان الدين الخطيب من أواصر المودة . وبينا هو يفكر 
في ذلك جاءه كتاب من سلطان ( يحاية ) يدعوه إلى الالتحاق به لتولي منصب الحجابة ؛ 
فاستأذن سلطان غرناطة في الارنحال عنه » دون اطلاعه على شيء من انقباض لسان 
الدين الحطيب » فارتمض السلطان لفراقه » ولم يسعه الا الإذن له بالسفر بعد مرور 
بحو ثلاث سنوات على مجيئه إلى الاندلس . 

ه فلما وصل ابن خلدون إلى ( يجاية ) احتفل سلطامما محمد ابو عبد الله محمد 
بقدومه» وولاآه منصب الحجابة وفاء له بعهد سابق كان قد أخذه على نفسه » يوم 
كان معتقلا” في فاس . والحجابة كما يقول ابن خلدون هي استقلال صاحبها 
« بالدولة . والوساطة بين السلطان وأهل دولته » لا يشاركه في ذلك أحد » » وقد 
وصف ابن خخلدون عمله في الحجابة فمّال : « أمر السلطان أهل الدولة بمباكرة 
بابي » واستقللت محمل ملكه : واستفرغت جهدي في سياسة اموره »© وتدبير 
سلطانه » وقدمني للخطابة يجامع القصبة » وأنا مع ذلك عاكف بعد انصراني من 
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|تدير الملك غدوة على تدريس العلم أثناء النهار يجامع القصبة لا انفك عن ذلك ٠‏ » 
ولكن سرعان ما تصرفت بابن نخلدون الأحوال. فلم يدم اغتباطه بمتصبه الخديد الا 
سنة واحدة . وذلك ان سلطان ( بحاية ) قتل في معركة دارت بينه وبين ابن عمه 
السلطان الي العباس صاحب قستطيئة » فلما وصل الخبر إلى ( يجاية ) انقسم الناس 
إلى طائفتين : طائفة قالت بالبيعة لبعض ابناء السلطان المقَتولك وطائفة قالت باستقبال 
صاحب قسنطينة » فرأى ابن خلدون . وهو لا يزال على رأس الحكوعة © ان يأخذ 
بالر أي الثاني تفادياً المشكلات والفن . فخرج إلى لقاء الساطان الي العباس . وفتح 
له أبواب مدينة ( يجاية ) دون قتال . فأكرمه أبو العباس وأجرى الاحوال على 
معهودهاء إلا" ان ابن خلدون لم يطمئن إلىذلك خوفاً على نفسه من سعاية الواشين . 
وحسد الحاسدين 5 وقرر التخلى عن اللمجابة 5 وطالب الإذن له مغادرة ( نجاية ) : 

5 واضطربت حياة ابن خلدون السياسية بعد ذلك اضطراباً شديداً . فقصد 
اولا مدينة ( بسكرة ) لا بينه وبين صاحبها ابن المزني من صداقة قديمة » ثم كتب اليه 
السلطان ( ابو حمو ) صاحب تلمسان يستقدمه لتوليته منصب الحجابة» فابى ذلك وآثر 
البقاء في بسكره . لا لرغبته في اعتزال السياسة بل لعزمه على اتباع أسلوب جديد 
فيها » وهو استثلاف القبائل والتأثير بوساطتها في السياسة المغربية » فتارة كان يحمل 
شيوخ القبائل على مشايعة سلطان تلمسان » وتارة كان تحملهم على مشايعة سلطان 
المغرب . وأدى ازدياد تفوذه في القبائل إلى موف سلطان ( بسكره ) منه » فطلب 
هذا السلطان من سلطان المغرب ان يدعو إبن خلدون إلى فاس » فلم يجحد صاحينا بدا 
من تلبية هذه الدعوة » ولكنه لما غادر (بسكرة) » وبلغ الصحراء اعت ضه بعض 
شيوخ القبائل © بايعاز من السلطان ( الي حمو ) » قال ابن خلدون : « اعبر ضونا 
هنالك» فنجا من نا منا على خيوطم إلى جبل (ديدو)» وانتهبوا جميع ما كان معنا 
وارجلوا الكثير من الفرسان » وأنا منهم » وبقيت يومين صاحياً عارياً » إلى أن 

خلصت إلى العمران ولحقت بأصحابي يجبل ديدو » . 

ثم واصل ابن خلدون بعد ذلك سفره إلى فاس » فلما بلعها لقي من كرم الوزير 
ابن غازي وتوفير جرايته واقطاعه فوق ما كان يحتسب »© فعكف هنالك ي ظل 

الدولة وعنايتها على قراءة العلم وتدريسه . 
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ولكن الاضطرابات السياسية » الي حاقت بالمغرب وقتثذ . لم تلبث أن غيرت 
مجرى حياتهء فقّد ظهر اذ ذاك في الافق اميران مرينيان هما الامير عبد الرحمن 
والأمير أحمد » قاما يطالبان بعرش المغرب » فتعاهدا على التعاون حبى يبلغا ما 
يريدان على ان يكون الملك للأمير أحمد » وحكم بعض الأقاليم للامير عبد الرحمن » 
ولكنهما لم يكادا ينتصرانعل عدوهما المشترك حبى اختلفا في تأويل ما اتفقا عليه » 
وهكذا عادت الفان والقلاقل إلى المغرب وشعر ابن خلدون معها بوجوب الرحيل إلى 
مكان هادىء يعتزل فيه السياسة ويمخلد إلى الراحة والاستقرار . فسافر إلى الاندلس 
ثانية ( سنة 1789/4 ) » فرحب به سلطان غرناطة ترحيباً جميلا” » الا" انه سرعان ما 
قرر اخراجه من الاندلس » نزولا" عند رغبة حكام المغرب . الذين خافوا أن 
تؤدي اقامة ابن خلدون في الاندلس إلى افساد علاقتهم ببي الأحمراء ذكروا 
لسلطان غرناطة في طلبهم ان روابط الصداقة الي بين ابن نخلدون ولسان الدين 
الخطيب ء المغضوب عليه يومئذ ء ستؤدي إلى الكثير من المتاعب» فأبحر ابن 
خلدون من الاندلس إلى ( هنين ) » وهي مرسى تلمسان التابعة للسلطان ( أي حمو ) ٠‏ 
فرأى هذا السلطان ان يستخدم ابن خلدون في استثلاف القبائل وحملها على خدمته ؛ 
فتظاهر ابن خلدون بقبول طلبه وخرج من تلمسان إلى البطحاء » ولق بأولاد 
عريف » فتلقوه بالحفاوة ؤالكرامة » وانزلوه ف قلعة ( ابن سلامة ) . 

ا وهناك في قلعة ( ابن سلامة ) شرع ابن خلدون في تأليف كتاب العبر ) 
فاكل منه المقدمة على النحو الغريب الذي اهتدى اليه في خلوته » ثم أقدم على كتابة 
أخبار العرب والبربر وزناتة من حفظه ء فتبين له ان ما كتبه محتاج إلى التنقيح 
والتصحيح » ولم يكن في قلعة ابن سلامة كتب للمراجعة » فرأى ابن تخلدون ان 
يذهب إلى تونس » حيث قرار آبائه » ومساكنهمء وآثارهم» وقبورهم » للبحث عن 
المصاذر الي يحتاج اليها » قال : « فبادرت إلى خطاب السلطان ( يعبي أبا العباس ) 
بالفيئة إلى طاعته والمراجعة » وانتظرت » فما كان غير بعيد » وإذا مخطابه وعهوده 
بالأمان و الاستحثاث للقدوم » . 

وهكذا ظعن ابن خلدون عن اولاد عريف بعد أن اقام في قلعة ابن سلامه 
اربعة اعوام ( 18/4 1881/8 )2 ووافى ابا العباس في ظاهر (سوسة). فأكر م السلطان 
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وفادته وبر مقدمه » وبالغ في تأنيسه » وشاوره في مهماته » تم رداه إلى تونس وأوعز 
إلى وكيله في المديئة بتهيئة كل ما يحتاج اليه . قال ابن خلدون : « فرجعت إلى تونس 
وأويت إلى ظل ظليل من عناية السلطان وحرمته » وبعثت إلى الأهل والولد وجمعت 
شملهم في مرعى تلك النعمة » والقيت عصا التسيار » . ويظهر ان ابن خلدون لم 
يشتغل هذه المرة في تونس بغير العلم والتدريس » فأكب على كتابة تاريفء » وأكل 
منه اخبار البربر وزناته » وكتب من اخبار الدولتين وما قبل الاسلام ما وصل اليه 
منها » ثم توج الكتاب باسم السلطان الي العباس ورفعه إلى خزانته . 


وكان من المؤمل بعد ذلك ان يلقي ابن خلدون عصا الترحال وان يستريح إل 
عزلته؛ الا" ان حساده الكثيرين أحذوا يوغرون صدر السلطان عليه» فخشي عاقبة 
هذه السعايات » وطلب من السلطان ان يحلي سبيله لقضاء فرض الحج ». فاذن له 
السلطان بذلك» وغادر تونس سنة 1185م 5ه . على سفيئة لتجار الاسكندرية , 


4 فلما وصل ابن خخلدون إلى الاسكندرية بعد اربعين ليلة قضاها في البحر أخذ 
بعد ندة السفر إلى الحجاز » ولكنه » لأسباب لا نعرف كنهها حتى الآن ء قرر 
تأجيل سفره والذهاب إلى القاهرة » لقد وصل إلى الاسكندرية لعشر ليال من جلوس 
الملك الظاهر برقوق على العرش » فربما أراد بالذهاب إلى القاهرة ان يتصل بهذا 
الملك الحديد »او ربماكان له مقصد آخخرء ونحن حتى الآن لا تعرفه . وقد وصف 
ابن خلدون جمال القاهرة وعظمة مبانيها وأسواقها » فقال : ١‏ فرأيت حاضرة 
الدنيا » وبستان العالم ومحشر الامم ء ومدرج الذر من البشر » وايوان الاسلام » 
وكرسي الملك » تلوح القصور والأواوين في جوه ء وتزهو اللحوائق والمدارس 
والكواكب بآفاقه » وتضيء الدرر والكواكب من علمائه » . 


ونان دعل ان حلدون اقاهرة حى انثال عليه طلبة العلم » فجلس للتدريس 
في الخامع الأزهرء ثم اتصل بالسلطان برقوق » فأبر مقامه؛ وآنس غربته » ووفر 
. له الحراية من صدقاته » وأولاه ثقته » ثم سماه أستاذاً في المدرسة ( القمحية ) » 
ثم في المدرسة (الظاهرية) 3 “م في مدرسة ( صرغتمش ) ؛ ثم عهد اليه فى ادارة شائقاه 
البيبرسية » وهو مؤسسة صوفية هامة » ثم ولاه القضاء المالكي . 
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وتدل اخبار ابن خلدون على ان النجاح فيالتدريس كان أيسر عليه من النجاح في 
القضاء » لأنه كان سلس العبارة » حسن المحاضرة واسع العلم ؛ لا ينهي كلامه حى 
تلاحظه العيون بالتجلة والاحترام . أما عمله في القضاء فقد أثار عليه كثيراً من حملات 
الحاسدين» واحقاد أصحاب المصالح من الاعيان» لا لأنه كان غريباً عن مصر ء 
وليس له فيها عصبية يشد بها ازره » بل لتشدده في الأحكام . قال : « فقمت بما دفع 
الي السلطان من ذلك المقام المحمود » ورغبت جهدي بما امنني عليه من أحكام الله ». 
لا تأخذني في الح لومة لاثم :ولا يزعبي.عنهجاه ولا سطوة» مسويا في ذلك بين االحصمين . 
وآخذاً بحق الضعيف من الحكمين .. جانحاً إلى التثبّت في سماع البئنات واجراء العدل 
مجراه » . فلا غرو إذا تظلم الناس من صرامة احكامه » وقوة شكيمته » قال : 
« فكثر' الشغب علي من كل جانب » واظلم الحو بيني وبين أهل الدولة »» فاضطر إلى 
اعتزال منصبه في القضاءء ووافق ذلك مصابه باهله وولده ؛ أصابهم وهم في البحر 
في طريقهم إلى الاسكندرية قاصف من الربح»٠‏ فغرقوا وذهب الموجود والسكن 
والمولود » © فجزع ابن خلدون لعظم مصابه » ومال إلى الزهد . ولكن السلطان 
( برقوق ) ظل يغدق عليه نعمه » ويوليه تأييده » حنى فرغ منصب القضاء المالكي 
فأعاده اليه ثانية » ولا اعتلى السلطان فرج بن برقوق عرش مصر » بعد وفاة أبيه » 
ثبت ابن خلدون في وظيفته » ثم اضطر إلى عز له بتأثير السعاية والشغب عليه » وهكذا 
تولى ابن -خلدون قضاء المالكية مرتين في عهد السلطان ( برقوق ) واربع مرات قي 
عهد السلطان فرج» ول يغادر مصر خلال اقامته فيها الا" ثلاث مرات قصيرة» مرة” 
إلى مكة للحج » ومرة إلى دمشق وببت المقدس » ومرة أخيرة إلى دمشق في ركاب 
السلطان ( فرج ) يوم خخرج إلى سورية لصد هجوم نيمور سنة ١٠4١م‏ . ويشاء 
القدر ان يبلغ السلطان وهو يقوي اسوار دمشق للدفاع عنها خبر فتنة محاك عليه في 
مصر » فينكفىء عن المدينة عائداً إلى القاهرة خشية من انتقاض الناس عليه هنالك . 

فاجتمع بعض علماء دمشق ني الدرسة العادلية : واتفقوا على طلب الامان من 
تيمور ٠»‏ وشاوروا نائب القلعة . فأبى عليهم ذلك . فخرجوا إلى تيمور متدلين 
من السور » واتفقوا بعد اخذ الامان منه على فتح ابواب المدينة » فلم ينجحوا في 
سعيهم . وادى اصرار نائب القلعة على الدفاع عن المدينة إلى ارتباك الأمور وتعقدها » 


لسلناكت 


فرأى ابن خخلدون ان يذهب إلى تيمور بنفسه متدلياً من السور أيضآ » فاقام عند 
الطاغية خمسة وثلائين يوماً مؤملا” أن بحظى منه بما حظي به عند غيره من السلاطين » 
فلم ينجح في سعيه ء فعاد بعد ذلك إلى مصرء وبقي فيها حبى توفاه الله في 19 آذار 
سنة 1455م 8١م‏ --ه ودفن في مقبرة الصوفية . 


؟" - عصره 


تلك هي سيرة ابن خلدون » وهي كا ترون سيرة رجل جمع بين نزعتين 
متضادتين في الظاهر» متحدتين في الباطن . لقد اعدته جبلته للمغالبة » فصار عالاً 
مشهوراً » وفقيهاً مشهوراً » وسياسياً حاذقاً » وكانت حياته الشخصية صورة صادقة . 
لحياة عصره . وإذا علمت ان عصره كان عصر محول وانتقال » لا بل عصر تفكك 
واضطراب » لم تعجب. لاضطراب حياته وتقلب أحواله بتقلب حوادث زمانه . 


فقد خمرنجت الاندلس ني عصر ابن خخلدون من حوزة العرب » الا" منطقة صغيرة 
منها لبي الأحمر » كانت تشمل غرناطة » والمرية » وجبل الفتح , 


اما بلاد المغرب فكانت منقسمة إلى ثلاث دول» وهي : دولة بي مرين ثي المغر ب 
الاقصى وعاصمتها فاس ٠‏ ودولة بي عبد الواد في المغرب الاوسط » وعاصمتها 
نلمسان » ودولة بي حفص ف المغرب الأدنى ؛ وعاصمتها تونس . وكانت رقعة 
كل دولة من هذه الدول تتسع تارة : وتتقلص اخرى . وكان افراد كل اسرة حاكة 
بتنافسون على الملك» فيحارب بعضهم بعضاً . وكان السلاطين يقطعون لكل واحد 
من اولادهم امارة يورا اولاده من بعده » فيحارب الأمير أخخاه » او ابن عمه ء 
و يحارب في بعض الأوقات والده . وكثيراً ما كان حكام الاقاليم يغتنمون فرصة 
لتراع القائم بين أفراد الاسرة المالكة » فيستقلون بالحكم » او كان الوزراء يخلعون 
سلاطينهم ٠‏ ثم يولون مكانهم أميراً صغيراً يقومون على وصايته . وهكذا كانت 
بلاد المغرب في هذا العصر موطن القلاقل والاضطرابات والانقلابات المتتالية » 
نغلي فيها الفئن والثورات » وينقطع فيها حبل الأمن والاستقرار . وإذا علمنا ان القوى 


أوقم 


المتنافسة على الحكم كانت تستعين بالعشائر البدوية في الوصول إلى غايتها » أدركنا 
مبلغ ما يشعر به الرجل الذي يمخوض غمار السياسة » في هذه الازمنة الزاخرة 
بالتقلبات » من شك وخوف وقلق . فقد كانت هذه العشائر أشبه شيء بالحيوش 
المرتزقة المستعدة للدخول في تخدمة هذا الأمير أو ذاك ٠»‏ وكان بعضها أشبه شيء 
بدويلات مستقلة » نحي الاتاوات .باسم الحفارة » وكثر” ما كان مصير التحرب 
بين الفئات المتعارضة رهنآ بانضمام العشائر الكبيرة إلى هذه الفئة أو تلك . وقد 
رأينا ابن خلدون يمخوض غمار السياسة في فاس والاندلس ويحايه وغيرها » ويقيم 
بين العشائر البدوية مدة من الزمان » فلا شك ان ما كتبه عن تاريخ المغرب عامة » 
وعن العمران البدوي خاصة » كان ثمرة الملاحظات الي جمعها » والحبرات الي 
اكتسبها » خلال نشاطه السياسي ٠‏ بحيث أصبح اضطراب الاوضاع السياسية في 
المغرب مسرحا للتجارب الاجتماعية الي أوحتاليه بالكثير من آرائه . 


واما المشرق فقد كان يجحلته احسن استقراراً من المغرب . والدليل على ذلك 
ان مصر كانت للمماليك » يحكمونها مع الديار الحجازية والشامية في شيء من الدعة 
والسكون . نعم ان موت السلطان في مصر كان مصحوبا في بعض الأحيان بازمات 
سياسية خخطيرة » غير ان هذه الأزمات كانت محصورة على العموم في دائرة 
المماليك أنفسهم » وقلما كان سكان مصر يشيركون فيها » فلا غرو إذا وجد ابن 
خلدون في مصر استقراراً نسبيآً » فلم يشتغل فيها الا" بالتدريس والقضاء » ولعل 
لتقدمه في السن أثراً في ميله. إلى الاستقرار » او لعل تجاربه السابقة في المغرب حملته 
على محرير نفسه من المسؤوليات السياسية » الي كانت عرضة لتقلب السلطان » 
تارة » وهدفاً لدسائس الحساد ووشاياتهم اخرى . 

واما العراق فكان تابعآ للجلائريين من المغول » يمتد حكمهم منه إلى إيران » 
الا ان ابن خلدون لم يذهب إلى العراق » ولم يتصل بحكامه » بل كانت دمشق ماية 
رحلاته إلى الشرق » وفيها كا رأينا اتصل بتيمور من دون ان يؤثر هذا الاتصال في 
تغيير مجرى حياته . 
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واما سائر اقسام العالم الاسلامي فقد كانت في دور انتقال » نشأت فيه » بعد 
انقراض الدولة السلجوقية والدولة المغولية » عدة امارات ودويلات صغيرة مضطربة 
ومتفككة » ثم قامت بعد ذلك حركتان قويتان تعملان على ازالة هذا التفكك » وهما 
فتوحات تيمور وقيام دولة بي عثمان . 


واما العالم الأوروي فقد كان خلال هذا العصر على وشك الانتقال من أواخر 
القرون الوسطى إلى اوائل النهضة . ومع ان ابن خخلدون يقول في مقدمته ان«العلوم 
الفلسفية ببلاد الافرنجة من ارض رومة وما اليها من العدوة الشمالية نافقة الاسواق » 
وان رسومها هناك متجددة ومجالس تعليمها متعددة » ودواونيها جامعة متوفرة 6 
وطلبتها متكثرة )١(‏ ». فان اشارته السريعة إلى الحياة الفكرية في اوربة لا تدل 
على أنه كان مطلعاً عليها تمام الاطلاع . لقد كان ابن خلدون معاصرا 
لحنا فرواسار ( غجوووته18 صدعل ) (لام١404-1١)‏ في فرنسة © ولبترارك 
( عموعدئمم » (04٠م١_‏ 4با"١‏ ) قي ايطاليا ء كما كان معاصراً الحافظل 
الشيرازي ( 1*٠‏ 9م18 ) في ايران ٠‏ ولابن بطوطة ( 1١04‏ _لالا"١‏ ) 
والمقريزي ( 1547-1754 ) والقلقشندي (. هذ١518-1١‏ ) ولسان الدين 
الحطيب ( ١890/4 ١1‏ ) في البلا د العربية . وليس بين ولادة ابن خلدون 
ووفاة الشاعر ( دانتي ) الا" احدى عشرة سنة . وهذا كله يدل على ان عصر ابن 
خلدون لم يكن خالياً من أعلام الفكر » الا ان مقدمته فاقت جميع ما كتب في 
عصره ء وان ظلت مجهولة عند الاوروبيين حى القرن التاسع عشر . 


و آثار ل 


“لابن خلدون عدة كتب ذكرها لسان الددين بن اللحطيب ف كتاب ١‏ الاحاطة بأخبار 
غرناطة » وهي رسالة في المنطق » وأخرى في الحساب» وتلخيص لبعض كتب ابن 
رشد » وشرح لقصيدة البردة 4 وتلخيص لمختصر | لامام فسخر الدين الرازي ؛ وشرح 
١‏ -المقدمة » ص: اىة. 


موه 


لرجز لسان الدين بن الحطيب في أصول الفقه . ول يصل اليناه شيء من هذه الكتب 
والرسائل ؛ ويظهر أنما لم تكن معروفة ني ذلك العهد » ولا جديرة بالاهتمام » 
فلم يرد ذكرها في كتب الراجم» ولا في كتاب ١‏ التعريف» الذي ضمنه ابن خلدون 
ترجمة حياته . على أن ابن خلدون يتحدث في كتاب ١‏ التعريف »» عن كتاب آخر 
و وصف بلاد المغرب ألفه في دمشق » وقدمه إلى تيمورء ادقع في اثني عشرة 
كراسة صغيرة . لم يصل الينا منها شيء . 

راشهر كتب ابن خلدون الي وصلت الينا ه كتاب العبر » الذي اهداه إلى امير 
المؤمنين أبي فارس عبد العزيز بن أني الحسن المريي » وهو يعد بالرغم من تفاوت 
فصوله في الحودة والاتقان أهم مصدر لتاريخ عصره . وإذا كانت بعض اجزاء 
هذا الكتاب لا تخلومن النقص في عرض الحوادث وتفسيرها » فان اجزاءه الأخرى 
تضيف إلى علم التاريخ وثائق هامة: د 'اإبااطا اتصيطتة هذا الكتابه رمن :تاريخ ابيز 
فيعد اعظم مصدر تاريخي لحياة القبائل العربية والبربرية ذ في القرون الوسطى . 

قال ابن خخلدون قي ديباجة هذا الكتاب : : « فأنشأت في التاريخ كتاباً » رفعت 
به عن احوال الناشئة من الأجيال حجاباً » وفصلته ف الاخبار والاعتبار بابآً باباً » 
وابديت فيه لأولية الدول والعمران علا واسباباً » وبنيته على اخبار الأمم الذين 
عمروا المغرب ف هذه الأعصار » وملأوا اكناف النواحي منه والأمصار . وما 
كان هم من الدول الطوال أو القصار » ومن سلف من الملوك والأنصار » وهم العرب 
ل > نع لد لعش ل ار ار 
مثواهما » حتى لا يكاد يتصور فيه ما عداهما » ولا يعرف أهله من أجيال الآدميين 
سواهما ء فهذبت مناحيه لهذيباً » وقربته لافهام العلماء والخاصة تقريباً » وسلكت 
في ترتيبه وتبويبه مسلكاً غريباً » واخترعته من بين المناحي مذهباً عجيباً » وطريقة 
مبتدعة واسلوباً . وشرحت فيه من احوال العمران والتمدن » وما يعرض في الاجتماع 
الانساني من العوارض الذاتية ما يمتّعك بعلل الكوائن واسبابها » ويعرفك كيف دخل 
اهل الدول من أبوابها » حبى تتزع من التقليد يدك » وتقف على احوال ما قبلك من 
الايام والاجيال وما بعدك(١)‏ » . 


سوه بست مح ممصي سس مهدج مويه من ول ات وو فقت 0 6ه 6 موه همهم مه مد سس سس مس ممة 
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ولما كان كتاب العبر مشتملا” على أخخبار العرب والبربر وغيرهم من الامم المعاصرة 
هم سمّاه ابن خلدون : « كتاب العبر » وديوان المبتدل واللخبر » في ايام العرب 
والعجم والبربر » ومن عاصرهم من: ذوي السلطان الا كير )» ورتبه على مقدمة وثلائة 
كتب » وهي : 


المؤرخين . 
الكتاب الأول : ثبي العمران » وذكر ما يعرض فيه من العوارض الذاتية » 
من الملك ٠‏ والسلطان » والكسب » والمعاش ء والصنائع » 
والعلوم » وما لذلك من العلل والاسباب . 
الكتاب الثاني : فياخبار العرب وأجيالهم ودوهم منذ مبدأ اللحليقة إلىهذاالعهد » 
وفيه الالماع ببعض من عاصرهم من الامم المشاهير ودوهم » 
مثل النبط » والسريانيين » والفرس» وبي اسرائيل ء والقبط » 
واليونان » والروم » والرك » والافرئجة . 
الكتاب الثالث : في اخبار البربر ومن اليهم من زناتة » وذكر اوليتهم 
وأجبالهم » وما كان هم بديار المغرب خاصة من الملك والدول . 


ثم ان ابن خلدون لما رحل إلى المشرق رأى ان يضيف إلى كتاب العبر « ما نقص 


من اخبار ملوك العجم بتلك الديار » ودول الثرك فيما ملكوه من الأقطار )١(‏ ) فبجاء 
كتابه » كما يقول » مستوعباً « اخبار اللحليقة » . 


ويعد” الكتاب الثالث من كتاب العبر أهم مرجع للباحثين في تاريخ البر برء وسبب ذلك 
ان معظم ما جاء في هذا الكتاب لم ينقله ابن خلدون من مراجم مدوئة» بل اقتطفه من 
مشاهداته المباشرة خلال اتصاله بمختلف دول المغرب وقبائله » وكتاب العبر الذي 
١‏ لالمقدمة.)ص: "5. 


00 


بين أيدينا يشتمل على سبعة مجلدات » جمعت المقدمة والكتاب الأول منه. في مجلد 
واحداء» وهو المعروف في ايامنا هذه باسم مقدمة ابن خلدون . 


4 - مقدمة ابن خلدون 
تشتمل مقدمة ابن خلدون على قسمين اساسيين : الأول هو ٠‏ المقدمة في فضل 
علم الثار يخ » و نحقيق مذاهيه والالماع لما يعرض للمؤ رخينمن المغالط والأوهام .وذ كر 
شيء من أسبابها » 5 والثاني هو « الكتاب الاول في طبيعة العمران في الجليقة وما يعرض 
فيها من البدو 0( والحضر ( والتغلب 3 والكسب 6 والمعاش 6 والصنائع 0 والعلوم 
ومحوهاء وما لذلك من العلل والاسباب » . 


ويشتمل هذا القسم الثاني على ستة ابواب » وهي : 

الباب الأول» في «العمران البشري على ابلدملة؛» وفيه ست مقدمات : (الاولى) في 
أن الاجتماع الانساني ضروري 3 ( والثانية والثالثة والرابعة والليامسة ( في قسط 
العمران من الأرضءوني الاقاليم وتأثير الحواء في الوان البشر واخلاقهم » وشؤون 
معاشهم » ( والسادسة ) في الوحي » والرؤيا » وني اصناف المدركين للغيب من البشر 
بالفطرة او الرياضة » وني حقيقة النبوة والكهانة والعرافة . 

الباب الثاني » في العمران البدوي » والأمم الوحشية ». والقبائل » وما يعرض 
في ذلك من الاحوال . 

الباب الثالث » في الدول العامة » والملك » والحلافة » والمراتب السلطافية» وما 
يعرض في ذلك من الأحوال . 

الباب الرابع 2 في البلدان والأمصار » وسائر العمران » وما يعر ض في ذلك من 
الأحوال . 

الباب الحامس » في المعاش ووجوهه من الكسب والصنتائع » وما يعرض في ذلك 
كله من الأحوال . 


هه 


الباب السادس 3 قِ العلوم واصنافها » والتعليم وطرقه » وسائر وجوهه » وما 
يعرض في ذلك كله من الاحوال . 


ويكفي ان يطلع المرء على عناوين هذه الابواب ليعلم ان الغرض الذي قصد اليه 
ابن خلدون لم يكن تاريخياً فقط » بل كان اعم من ذلك » لأن التاريخ عنده خبر 
عن الاجتماع الانساتي » فلا يمكنك ان محص الاخبار . وان تميز صدقها من 
كذبها تمييزاً تام الا بمعرفة طبائع العمران . فموضوع المقدمة اذن هو النظر في 
الاجتماع البشري الذي هو العمرانءو تمييز ما يلحقه من الاحوال لذاته ؛ و بمقتضى 
طبيعته » وما يكون عارضياً لا يعتد به » وما لا يمكن إن يعرض له . فاذا احطنا باحوال 
العمران» وتعمقنا في دراسة ظواهره» وكشفنا عن القوانين الي مخضع لا هذه الظواهرء 
امكنناء إذا روي لنا حادث تاريخي »ان نحكم بقبوله او تزييفه حسب مطابقته لأحوال 
العمران » أو عدم مطابقته لا . وهذا في نظر ابن خخلدون أبلغ في التمحيص من تعديل . 
الرواة ونجريحهم . 

فمو ضوع مقدمة ابن خلدون اذن مستقل بنفسه » وهو العمران البشري » 
والاجتماع الانساني» والبحث فيما « يعرض لطبيعة ذلك العمران من الأحوال ؛ مثل 
التوحش.والتأنس » والعصبيات:وأصناف التغلبات للبشر بعضهم على بعض » وما 
ينشأ عن ذلك من الملك والدول ومراتبها » وما ينتحله البشر باعمالهم ومساعيهم من 
الكسب » والمعاش » والعلوم والصنائم ؛ وسائر ما محدث ف ذلك العمران بطبيعته 
من الأحوال )١(‏ » . ومعنى ذلك ان موضوع علم العمران عند ابن خلدون شبيه 
عوضوع علم الاجتماع عند المحدثين »+ لانه يبحث في الظواهر الاجتماعية » 
والسياسية » والاقتصادية » والثقافية وغيرها » ويتكلم على العوامل الطبيعية والنفسية 
المؤثرة فيها . 

وابن خلدون يصرح في مقدمته بأن هذا العلم الذي اهتدى اليه علم « مستحدث 


١‏ المقدمة » ص : 80 من طبعة دار إحياء التراثالعربي » بيروت . وجميع الأرقام الوار: 
هذا الفصل» تشير الى صفحات هذة الطبعة . 


باهة 


الصنعة غريب الترعةءغزير الفائدة»اعير عليه البحث» وأدى اليه الغو ص(١)4»‏ وانه لم 
يقف عل الكلام في منحى هذا العلم لأحد من الحليقة قبله . 


وهو يفرق بين موضوع هذا العلم وموضوع علم الحطابة » وعلم السياسة 
المدنية » لآن موضوع الحطابة انما هو الاقوال المقنعة النافعة في استمالة ابلدمهور إلى 
رأي ؛ أو صدهم عنه . ولأن موضوع علم السياسة المدنية هو البحث في تدبير 
لتزل أو المديئة بما يجب بمقتضى الأخلاق والحكمة ليحمل اللهمهور على منهاجيكون فيه 
حفظ النوع وبقاؤه. أما علم العمران فانه لا يبحثنفي ثبيء من ذلك» بل يبحث في الظواهر 
الاجتماعية من جهة ما هي ظواهر طبيعية يمكن ادراك اسبابها » ومعرفة ما يلحقها 
من العوارضص لذاتها . نعم ان عند القدماء مسائل شبيهة بمسائل علم العمران » مثل ما 
يذكرونه في اثبات النبوة من ان البشر متعاونون في وجودهم » وامهم محتاجون في 
ذلك إلى الوازع والحاكم » ومثل ما يذكرونه في اصول الفقه في باب اثيات اللغات 
من ان الناس محتاجون إلى العبارة عن المقاصد بطبيعة التعاون والاجتماع » ومثل. ما 
يذكره الفقهاء ني تعليل الاحكام الشرعية بالمقاصد من ان الزنا والقتل مفسدان 
للنوع » وان الظلم مؤذن بخراب العمران . فهذه المسائل الي يذكروما مبئية على القول 
بضرورة الاجتماع البشركي » الا انها تجحري لهم بالعرض في براهين علومهم » وإذا 
قبل ان في كتاب السياسة لارسطو » وفي كلام ابن المقفع » وفي كتاب 
سراج الملوك للطرطوشي,جزءاً صاحاً من هذه المسائل ء قال ابن خلدون : ان هذه 
المنائلء غير مستوفاة » وبراهينها محتلفة وأدلتها غير واضحة . فدراسة الظواهر 
الاجتماعية على هذا النحو الذي ذهب اليه أمر مستحدث لم يسبقه إليه أحد .: وهو 
يقول في بيء من الاعتداد بالنفس ان الله الحمه هذا العلم الام » ثم يعقب على ذلك 
بعبارة تدل على نحفظه وتواضعه» فيقول: « فان كنت قد استوفيت مسائله وميززت 
عن سائر الضنائع: أنظاره وامحاءه » فتوفيّق من الله وهذاية ٠‏ وان فاتي شيء في 
احصائه » واشتبهت بغيره» فللناظر المحقق اصلاحه. ولي الفضل.لأني مبجت له 
السبيل: واوضححت له الطريق )١(‏ » . ويقول في نباية الكتاب الاول الذي هو طبيعة 


. 5٠١٠: القدمة . ص : ث8" " بالمقدمةءص‎ ١ 


ممه 


العمران : « وقد استوفينا من مسائله ما حسبناه كفاية ٠.‏ ولعل من يأني بعدنا » ممن 
يؤيده الله بفكر صحيح » وعلم مبين » يغوص في مسائله على أكثر مما كتبنا » فليس 
على مستنبط الفن أخضاء مسائله » وائما عليه تعيين موضع العلم» وتنويع فصوله » 
وما يتكلم فيه ٠‏ والمتأ رون يلحقون المسائل من بعده شيئاً فشيئاً إلى أن يكمل )١(‏ » . 


وكل من طالع مقدمة ابن خلدون اعجب بعر تيب موضوعاماءوتسلسل معانيها » 
ودقة الفاظها » وسهولة اسلوبها » واعتماد مؤلفها على الحس والتجربة في تعليل 
مسائلها . فهو كلما ذكر ظاهرة اجتماعية حاول البحث عن اسبابها » وايد ذلك 
بالمشاهدات والامثلة الحسية . ويدل تفسيره التجريي للظواهر الاجتماعية على اعتقاده 
ان المجتمع الانساني خاضع لنظام طبعي » وان لكل حالة من احواله عوارض ذاتية » 
أو اسباباً طبيعية » فليست طريقته اذن طريقة عقلية مجردة » وانخا هي طريقة استقرائية 
نجريبية محاول استئخراج القوانين العامة من ملاحظة الظواهر الحسية » نعم أن بع 
المسائل الي تناوها بالبحث لم تفسر تفسيراً وضعباً كافياً ٠‏ كسألة الوحي »؛ والرؤيا » 
والحوارق » وحقيقة النبوة » والصفات الالهية م الا انه لم يسلك في تفسير هذه 
الظواهر منهجاً نظريآءإلا لاعتقاده ان الانسان لا يستطيع بطبيعة فكره ان يدرك 
الحقائق الاعانية دون الاستناد إلى الخير من الواضع الشرعي »؛ فمو ضوع الدبن عنده 
معرفة الحقائق ابي أوحى بها الله » اما مو ضوع العلم فهو معرفة الحقائق ابي يستطيع 
الانسان ان محصلها بعمّله الطبيعي » دون معونة خخارجية . وعلم العمران » كغيره من 
العلوم الحكمية . يدخخل في عداد الامور الي يستطيع الانسان ان يدركها بطبيعة 


وهذه الملاحظة الأخيرة وحدها كافية لابراز الفرق بين طريقة ابن خلدون وطريقة 
من تقدمه من فلاسفة العرب في دراسة الاجتماع الانساني. فالفاراني ينسج ف مدينته 
الفاضلة عل منوال افلاطون » فيتصور مجتمعاً مثالياً لا مجتمعاً حقيقياً » وابن 
سينا يعتقد أن أي وسع الفيلسوف أن ب يصلح المجتمع ٠١‏ وان يحقق الحير والتقدم بما 
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يسنه من الشرائع العادلة . أما ابن خلدون فانه يبحث في ظواهر: المجتمع ءا هي عليه 
في الواقعءلا كا يحب أن تكونء ولا أثر ني كلامه للاحكام الانشائية » ولا للمثل 
العليا ابي يحب محقيقها في التنظيم الاجتماعع والسياسي . انه فيلسوف وضعي » او 
قل اذا شئت إنه فيلسوف واقعي او وجودي» يعتقد ان الحياة الاقتصادية وامكانات 
البشر العقلية » وحياة الدول ومؤسسالها خاضعة للتطور » وان هذا التطور مقيد 
بأسباب طبيعية . وهو يثبت ذلك كله ببراهين مستمدة من الواقع ؛ ويعلله بالمشاهدات 
والأمثلة الحسية» فكأن للمجتمع الانساني نظاماً طبيعياً » لاأثر للافراد في تغيير مجراه ». 
وكأن البيثة والتربية كافيتان لتعليل منازع الافراد واتجاهاتهم . 

وسيتبين لنا عند دراسة المسائل الى تضمنتها مقدمة ابن خلدون ان صاحبها يتصف 
بالكثير من الأصالة » وأنه قد تميز على جميع من سبقه من .العلماء بوضع أسس 
علم جديد » أطلق عليه اسم علم العمران البشري » أو الاجتماع الانساني » وثي 
اضعاف مقدمته كثير من الأفكار الي تشبه أفكار ( فيكو ) و ( مونتسكيو ) و 
( ماكيافلل ) و(اغوست كومت ) و( كارل ماركس ) و( داروين ) و( دوركهايم ) 
و (نارد) وغيرهم » الا ان ظهور مقدمته في القرن الرابع عشرءأي ني العصر الذي 
أعرض فيه الاوروبيون عن الثقافة الغربية»ادى إلى تغطيتها بأغطية التغافل » فما ظئلك 
إذا كان صاحب المقدمة قد عاش في الدور الأول من عصور الاتحخطاط التى سيطر فيها 
المغول والمماليك والترك على العالم العربي» فكان مصير أفكاره التي نشرها في تلك البيئة 
الحامدة تمصير حبات القمح الي يبذرها الفلاح في الأرض القاحلة » فلم تنتشر 
ولم تشتهر الا في القرن التاسع عشر » بعد ان طبعت المقدمة سنة ١888 -- ١481/‏ 
مرتين » احداهما طبعة بولاق في مصر باشراف الشيخ نصر الهوريي » والاخرى بي 
باريس على يد المستشرق ( كاترمير ) . اما طبعة الهوريي البنية على مخطوطي تونس 
وفاس فهي مشتملة على كثير من الأغلاط » واما طبعة ( كاترمير ) فهي اول طبعة 
علمية مبنية على اربع نسخ خطية : ثلاث منها محفوظة في المكتبة الوطنية بباريس ء 
واحداها في المكتبة العامة في مونيخ . ثم ثوالت بعد ذلك طبعات المقدمة في بيروت 
والقاهرة » وأشهر هذه الطبعات طبعة الشيخ عبد الله البستاني ( بيروت 1١194٠6٠‏ ) 


ذه 


وطبعة دار الكتاب اللبناني باشراف يوسف اسعد داغر ( بيروت 1445 ) ٠»‏ وطبعه 
علي عبذ الواحد وافي ( القاهرة لاه9١‏ ) . وجميم هذه الطبعات » على تفاونمها في 
الحودة والاتقان ء لا تزال محتاجة إلى اعادة النظر فيها » لأما لم تبن على نحقيق علمي 
دقيق . وما يقال على طبعات المقدمة يقال “دذلك على ترجماتما إلى اللغات الاوروبية » 
فان اولى ترجماتما إلى الفرنسية ترجمة ( دوسلان ) المبنية على طبعة ( كاتر مير ) » 
وهي في ثلاثة أجزاء » صدر الاول منها سئة 18557 » والثالث سنة 1874 بعنوان 
( صدهللقطعز صطآ'ل معدوتدهوئ8 ومصغحومعة1مء2) » وثانية هذه الأرجمات ترجمة 
بوسف حوري إلى البرتغالية صدرت في ( سان باولو ) سنة 1484 » وثالنتها ترجمة 
روزنتال إلى الانكليزية في ثلاثةاجزاء» صدرتفي (نيويورك) سئة 1484 بعنوان ( صه 
( بصموزةة 0) «دمناع لماحم ) ورابعتها ترجمة ( فنسان موئتاي) إلى الفرنسية 
في ثلاثة أجزاء صدرت في بيروت بين عام 1951 وعام 1154 بعنوان ( وسسدمعما2 
علاءوع تمن معتمففتط”1 متو ) يوهي كل من ترجمة ( دوسلان ) بديباجتها 
وحسن اسلوبها ومطابقتها للاصل » وان كانت لا تقل كلام ان خلدون 


وجملة القول ان مقدمة ابن نخلدون لى تئر اهتمام الغربيين الا في القرن التاسم عشر » 
فلما ادركوا قيمتها أخذوا يترجمونباءويدرسوبهاهويعلقون عليها » مثال ذلك ان 
المستشرقالنمساوي (هامر بورشتغال) يلقبابنخلدون بمونتسكيو العرب(١)؛‏ ويقول : 
« قلما وجد بين المؤلفات ما يستحق أن يرجم ترجمة كاملة مثل مقدمة ابن خلدون». 
ومثال ذلك أيضاً قول ( كولوزيو ) : « ليس لاحد ان ينكر ان ابن خلدون كشف 
عن مناطق مجهولة في عالم الاجتماع ... وانه سبق ماكيافللي؛ ومونتسكيوء وفيكو 
إلى وضع علم جديد هو النقد التاريمي )(')وقول (لاثانيل سميث) : وان ابن خلدون 

» هن رسالة له بالملغة الالمانية عنوانها. ام محلال الاسلام بعد القرون الثلاثة الاولى‎ ١ 
. 31811 نشرت سنة‎ 


؟ ‏ من دراسة له في «مجلة العالم الاسلامي» الفرنسية عريها عمر فاخوري ونشرها ني رسالة 
عنواما آراء غربية في مسائل شرقية » دمثق ١978‏ .. 


6 تاريخ الفلسفة العربية (5) 


كشض عن ميدان التاريخ الحقيقي وطبيعته » وهو ذيلسوف مثل اوغوست كونت » 
وتوماس بكل .. وهربرت سبنسر » وصل ني علم الاجمماع [!. حدوء لم يصل اليها 
كونت نفسه في النصف الاول من القرن التاسع عشر(١)‏ ».وقول (فارد) في كتابه علم 
٠‏ الاجتماع النظري ؛ « ككانوا يظنون ان اول من قال ممضوع اللحياة الاجتماعية لمبد! 
الحتمية هو مونتسكيو او فيكو؛ في حين ان ابن خلدون» وهو من رجال القرن الرابع 
عشر » كان قد قال بذلك قبلهما بمدة طويلة ».وقول ( روبرت فلنت ) في كتابه 
تاريخ فلسفة التاريخ : «.ان اول كاتب اذ البحث في التاريخ موضوعاً لعلم خاص 
هو ابن خخلدون » » وقول ( دي بور ) في تاريخ الفلسفة في الاسلام : في مقدمة ابن 
خلدون ه كثير من الملاحظات النفسية والسياسية الدقيقة » وهي في جملتها عمل عظيم 
مبتكر »ان ابن خلدون « أول من حاول أن يربط بين تطور الاجتماع الانساني وبين 
علله القريبة مع حسئن الادراك لمسائل البحث وتقريرها مؤيدة بالادلة المقنعة .. وهو 
يرى ان للمدنية وللعمران البشري قوانين ثابتة يسير عليها كل منهما في تطوره » 
وقول (تويني): لا شك ان مقدمة ابن خلدون أعظم عمل من نوعه خلقه أي عقل 
في أي زمان ومكان (') » . ولا حاجة إلى إيراد أقوال أخرى غير هذه للبرهان على 
المتزلة الي يتمتع بها ابن خلدون في نظر علماء الغرب :فهو مفكر مبدع ء درس 
الظواهر الاجتماعية بعقل هادىء رصين » وآمن بميد! الحتمية الاجتماعية ٠»‏ وفسدر 
حوادثالتاريخ تفسير أ فلسفياً مر ضياً. وان كان يطبق في كتاب العبر قوانين العمرانالني 
سنها في مقدمته . وإذا كانت بعض نظرياته الاجتماعية تضعه في مقدمة فلاسمة 
التاريخ ٠‏ فان” كلامه على الكسب والمعاش والصنائع يضعه في مقدمة علماء الاقتصاد » 
وهو أول من.حاول ان يربط التطور الاجتماعي بأسباب طبيعية»وان كان لا يشير 
إلى مسائله الكبرى . ولا ينؤه بموضوعه ومنهجهءالا تنويباً حملا » وقد قلنا سابقاً : 
ليس على منستنبط الفن احصاء جميع مسائله واستيفاؤها . ومع ان العلماء الذين جاؤوا 


. من كتاب له عنوانه ابن خلدوم مؤرخ واجنماعي وفيلسوف‎ ١ 
بور » تاريخ الفلسفة في الاسلام ؛ نقله الى العربية محمد عبد اطادي ابو ريدة » القاهرة م58 و»‎ 5-5 
حص : 0لا ل جلا؟,‎ 
,مملصه.آ .له 26 ول11151013 آه لإلية لك رععطصوهظ1 .ل عم‎ 1935 111, - 
لزي ا‎ : 


بعد ابن خخلدون في العالم العربي لم يواصلوا احائه الاجتماعية لا كمال ما ينقصها » فان 
آراءه السياسية والاجتماعية قد أثرت في كثير من رجال السياسة . لاشك 
ان كل تفكير تاريخي هو تفكير نسبي تابع لظروف الزمان والمكان . وما يصدق على 
المجتمعات العر بية والقبائل البربرية قُُ عامر ابن خلدون قد يصدق على المجتمعات 
الاوربية اولا يصدق عليهاء ولكننا إذا علمنا ان ابن خطدون قد سبق زمانه بابتكار 
كثير من النظريات الثي لا تزال حنى الآن جديرة بالتقدير . علمنا ان تأثيره يحاوز حدود 
عصره: ويضعه في صف العظماء الذين وجهوا العقلالبشريتوجيهاً جديداً. وقصارى 
القول ان مقدمة ابن خلدون من روائع الفكر العالمي : ومؤلفها الذي عاش في القرن 
الرابع عشر استطاع ان يبتدي بتجر بته وقوة فكره إلى وضع أسس علم جديد مبني 
على طريقة وضعية » وهو علم العمران البشري أو الاجتماع الانساني . 


فده ا كرون 


إذا ذكر ابن خلدون » ذكر معه الاهتمام بالنقد التاريمي » والبعد عن علم ما بعد 
الطبيعة » والتحرر من قيود الفلسفة المشائية » فهو وان كان لم يطبق طريقته التاريحية 
في تمحيص الاخبار وتحقيقها تطبيقاً دقيقاً » الا" أنه برهن كا يقول ( بوتول) على 
انه رائد من رواد علم الاجتماع الحديث . لقد أراد ان يعلل حوادث التاريخ بطبائع 
العمران » فساقه هذا التعليل إلى النظر في موضوع آخر لا يقل خطورة عن الموضوع 
وستقصر ينا ي فلسفة ابن خلدون على الالمام بئلائة موضوعات أساسية » وهي : 
١‏ - النقد التاريخي . ويشتمل على البحث في علم التاريخ » ومغالط المؤرخين 3 
وحاجة المؤرخ إلى علم العمران 
؟ - علم العمران » وفيه إشارة إلى اربعة موضوعات 2 وه : 
أ العمران البشري على اللحملة » نشأته » واثر الاقليم والتربة فيه . 
ب العمران البدوي » القبائل . وصفات البدو . 
جَ العمران الحضري . نشأة الدولة » ومنازع الملك فيها وعمرها . 
د وجوه المعاش . 


- موقف ابن نخلدون من العمل والفلسفة . 


لهم 


١‏ _التقد التاريخي 


١‏ - علم التاريخ 

حقيقة التاريخ عند ابن خلدون ١‏ انه خبر عن الاجتماع الانساني الذي هو عمران 
العالم » وما يعرض لطبيعة ذلك العمران من الأحوال » مثل التوحش ٠‏ والتأنس : 
والعصبيات » وأصناف التغلبات للبشر بعضهم على بعض » وما ينشأ عن ذلك من الملك 
والدول ومراتبها » وما ينتحله البشر بأعمالهم وساعيهم من الكسب والمعاش والعلوم 
والصنائع » وسائر ما يحدث في ذلك العمران بطبيعته من الأحوال (1)؛ . وهذا القول . 
الذي استشهدنا به سابقاً » يدل على ان موضوع التاريخ عند ابن خخلدون واسع جداً » 
فهو لا ينحصر في أخبار الدول » والملوك » والوقائع » والحروب » بل يشمل كل ما 
يطرأ على الحياة الاجتماعية من تغير في مؤسساتها وأوضاعها » كالتغيرات الاقتصادية 
والثقافية وغيرها . فكأن المقصود بالتاريخ عنده تاريخ الحضارةءلا التاريخ السياسي 
وحيه : وكأن موضوعه الشامل يتعدى حدود التاريخ المحض » ويحيط عسائل الفلسفة 
الاجتماعية » أو مسائل علم الاجتماع العام . 


والتاريخ من الفنون التي يشغف بها الحواص والعوام على السواء » وسبب ذلك 
تشوّف الناس جميعاً إلىمعرفة أخبار الماضي » الا" أن" هناك فرقاً بين مفهوم التاريخ 
عند العوام » ومفهومه عند الحواص ٠‏ لآن الحواص يدركون بواطن الأمور على حين 
أن العوام لا يدركون الا" ظواهرها . قال ابن خلدون : ان التاريخ فن تتداوله « الأمم 
والأجيال » وتشد اليه الركائب والرحال ٠»‏ وتسمو إلى معرفته السوقة والأغفال . 
وتتنافس فيه الملوك والأقيال » ويتساوى في فهمه'العلماء والحهال . إذ هو .١‏ في 
ظاهره » لا يزيد على اخبار عن الايام والدول » والسوابق من القرون الأول » تنمق 
فيها الأقوال » وتضرب فيها الأمثال » وتطرف بها الاندية إذا غصها الاحتفال » 
وتؤدي لنا شأن الحليقة كيف تقلبت بها الأحوال » واتتسع للدول فيها النطاق 
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مكمه 


والجال . وعمروا الأرض ححبى نادى بهم الارنحال » وحان منهم الرّوال » وقي 
باطنه نظر ونحقيق ء وتعليل للكائنات ومبادتها دقيق » وعلم بكيفيات الوقائع 
وأسبابها عميق » فهر لذلك أصيل في الحكمة وعريق » وجدير بأن يعد في علومها 
وخليق )١(‏ » . 


وإذا كان الغرض الأسمى من علم التار يخ معرفة بواطن الامور ء كان من الواعجب 
على المؤرخ أن يعمل على اجتناب المغالط »وان يجمع في منهجه بين أمرين اساسبين : 
الاول تمحيص الأخبار ٠‏ والثاني تعليل الوقائع 


كثيراً ما يقع المؤرخون في المغالط لأسباب نفسية أو اجتماعية» أو الحهلهم بقوانين 
الطبيعة وأحوال العمران » ولذلك وجب على المورخ تمحيص الأخبار لتمبيز اللدق 
من الباطل » والصدق من الكذب فيها ». لأن « الغلط والوهم نسيب للأخبسار 
وخليل )١(‏ » » ولأن الحكايات والروايات ١‏ مظئة الكذب ومطية الهذر (؟) » » ولآن 
الكذب متطرق ٠‏ للخبر بطبيعته » وله اسباب تقتضيه (؛) » » وهذا كله يوجب 
على المورخ التقيقي نقد الأخبار لاجتناب الغلط والوهم » وسبيل ذلك معرفة الاسباب 
الداعية إلى الكذب . 


١‏ فمن هذه الأسباب التشيع للاراء والمذاهب » « فان النفس ؛ إذاكانت على 
حال الاعتدال في قبول الخبر » أعطته حقته من التمحيص والنظر » حبى تتبين 
صدقه من كذبه » وإذا خامرها تشيتم لرأي أو نحلة » قبلت ما يوافقها من الأخبار 


١‏ القدمة ٠6‏ ص:"--4. 
' - المقدمة » ص: 4 . 
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لأول وهلة ( وكان ذلك اميل والتشييع غطاء على عين بصنير مبا )١(‏ » تحرل بينها 
وبين الانتقاد والتمحيص » فتقع في قبول الكذب ونقله . 


؟ ‏ ومن الاسباب الداعية إلى الكذب في الأخبار الثقة بالناقلين » فإن” الراوي قد 
يكون كاذيباً » فإذا وثق المرء به »نقل كذبه إلى غيره بغير قصد ء ولا سبيل إلى 
اجتناب مثل هذه الاخطاء الا" ٠‏ بالتعديل والتجريح » أي بنقد عدالة الرواة » وأمانتهم 
في القول » وسلامتهم من الكذب . 


« ومنها الذهول عن المقاصد » فكثير من الناقلين لا يعرف القصد بما عاين 
أو سمع » وينقل الحبر على ما في ظنه وتخمينه فيقع في الكذب () » . ومعبى ذلك 
ان الناقل قد يكون صادقاً ني نقله : ويكون مع ذلك عنطثا في فهمه ؛ فإذا نمل الخير 
كا عاين وسمع » وهوذاهل عن المقاصد . وقع في الحطأ وهو يظن” انه صادق . 


؛ - ومنها توهم الصدق وهو كثير . وإنما يجيء هذا التوهم ني الاكثر من جهة 
اثقة بالناقلين . ولعلنا إذا أردنا اننفرقبين هذا السب بوالسببالثاني الذي سبنذكره 
نستطيع أن نقول : ان ابن خلدون يريد بتوهم الصدق عدم الثقّة بالناقلين وان كثر 
عددهم » وتواترت رواياهم 

ه ١‏ ومنها الجهل بتطبيق الأحوال على الوقائع , لحل ما يداخلها من التلبيبس 
والتصنع » فينقلها المخبر كما رآها » وهي بالتصنع على غير الحق في, نفسه »ءفإن بعض 
الدسّاسين قد يلبسون الأمر على الناس أو يصطنعون بعص الوقائع » فإذا نم يفطن” 
المؤرخ إلى ما يداخل أخبارهم من التلبيس والتصدّع » ولم يعرف كيف تنطبق 
الاحوال العامة على الوقائه الحزئية » لم يستطع أن يحتنب الوقوع في الحطأ . 


١ ١‏ ومنها تقرب الناس في الاكثر لاصحاب الاجلة والمراتب بالثناء والمدح 
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وتحسين الأحوال وإشاعة الذكر » . فينسبون اليهم من الأعمال والمآثر ما ليس لهم 
« فيستفيض الإخبار بها على غير حقيقة ٠‏ فالنفوس مولعة حب الثناء » والناس 
متطلعون إلى الدنيا وأسبابها من جاه أو ثروة : وليسو! في الأكثر براغبين في الفضائل » 
ولا متنافسين في أهلها ٠‏ . وذلك كما يحدث في كثير مما يكتبه بعض المورخين عن 
الملوك والوزراء» فيبالغون ني وصف مآثرهم|رضاءاً لحم » وتقرباً إليهم . 


- ومنها « الخهل بطبائع الأحوال في العمران . فإن” كل حادث من الحوادث ٠‏ 
ذابا كان أو فعلا” . لا بدء له من طبيعة تخصّه في ذاته . وفيما يعرض له من أحواله . 
فإذا كان السامع عارفاً بطبيعة الحوادث والأحوال في الوجود ومقتضياتها » أعانه 
ذلك ؛ في تمحيص الحبر » على تمييز الصدق من -الكذب ٠‏ وهذا أبلغ في التمحيص من 
كل وجه يعرض (1) )2 . مثال ذلك ان بعض المورخين الحاهلين بطبائع الأحوال في 
العمران قد ينقلون اخباراً نحكم هذه الطبائع باستحالة حدوتهاء فالمسعودي وغيره 
من المؤرخين مثلا” نقلوا « عن جيوش بني اسرائيل.بأن موسى عليه السلام أحصاهم 
في التيهء بعد أن أجاز من يطيق حمل السلاح خاصة من ابن عشرين فما فوّقها فكان ا 
ست مائة الف أو يزيدون )١(‏ » . فهذا العدد الذي ذكره المسعودي محكم طبسائع 
العمران باستحالته » لأن الذي بين موسى واسرائيل إنما هو اربعة آباء على ما ذكره 
المحققون » وكان مقامهم بمصر إلى أن خرجوا مع مومى إلى التبه مائتين وعشر.ن 
سنة » فلا يعقل اذن ان يتشعّب النسل في مثل هذه المدة » ويبلغ هذا العدد . ومثال 
ذلك أيضاً أن جهل المورنخين بقوانين الطبيعة يوقعهم ني كثير من الخطأ عند نقل الأخبار 
وتسجيلهاءمثل (ما تقّله المسعودي أيضاً عن الاسكندر لما صدته دواب البخر 
عن ميناء الاسكندرية» وكيف الما. تابوت الحشب » وفي باطنه صندوق الرجاج » 
وغاص فيه » إلى قعر البحر » حبى رسم صور تلك الدواب الشيطانية » الي رآها 0 
وعمل تماثولها من أجساد معدنية » ونصبها حذاء البئيان » ففرت تلك الدواب حين 


مده 


خرجت وعاينتها؛وثم له بناؤها في حكاية طويلة »من أحاديث خخرافة مستحيلة ,)١(‏ 
فهذا الخبر الذي أورده المسعودي يدل على الحهل بقوانين الطبيعة 
لأن الإنسان إذا وضع في صندوق من زجاج » وضاق عليه الحواء مدة من الزمان 
هلك في مكانه . وعلاج هذه الطائفة من الاسباب أن يكرن المؤرخ عالاً بطبائع 
الاحوال في العمران » ملمّأ بالعلوم الطبيعية وقوانينها » حثى يستبعد كل ما يخالفها , 


8 - ومن اسباب الوقوع في الحأ ولوع النفس بالغرائب » وسهرلة التجاوز على 
اللساث ؛ مئال ذلك ان الناس إذا تحدئوا عن عساكر الدول » أو انخدذوا في احصاء 
أموال الحبايات » وخراج الشلطان » وثفقات الثرفين » وبضائع الأغنياء والموسرين 
نوغلوا في العدد » ونجاوزوا حدود العوائد » وطاوعوا وساوس الإغراب » وما ذلك 
الا" لميل النفس. إلى المبالغة ني نقل الأخبار » ولعدم تصورها معاني الألفاظ ومفاهيم 
الاعداد تصوراً واضحا (2) . 


- ومن أسباب الوقوع ني الخطأ فياس الماضي على الحاضر قياساً مطلقاً كالني 
يسمع أخبار الايام الماضية » ولا يتفطلن لما وقع من تغير الأحوال وائقلابها » فيجريها 
لأول وهلة على ما عرف » ويقيسها بما شهد » مع ان الفرق بينهما قد يكون كبيرآ » 
فيكون ذلك سبباً لوقوعه في مهراة من الغلط . لا شلك ان بين الحاضر والماضي 
تشابهاً » والماضي كنا يقول ابن نحلدون ١‏ اشبه بالآتي من الماء بالماء (؟) » . ولكن قياس 
الماضي على الحاضر قياساً مطلقاً لا يخلو من الخبلأ » لأن” أحوال العالم والأمم لا 
تدوم على ونيرة واحدة . ولذلك كان من الواجب على المورخ » عند المماثلة بين 
الحاضر والماضي » أو بين الشاهد والغائب» ان يبحث عما بينهما من الوفاق 
واللهلاف » للنجاة من الغلط والوهم 


حكه 


٠‏ - على ان هذه الأسباب الي ذكرناها فد تجتمع كلها أو بعضها في أمر واحد ء 
فيكون الوقوع في اللحطأ ناشئاً عن عدة أسباب» لا عن سبب واحدء مثال ذلك: 
ان الشهرة كثيرا ها تكون سبباً للوقوع في الوهم والغلمل » لآن كثيراً ممن اشتهر 
بالشر كان في حقيقته مخلاف ذلك" وسبب نسبة الشر اليه ما ينقل عنه من الاخبار » 

الأخبار يدخلها الذهول عن المقاصد ٠‏ ويدخلها التعصب». والتشيع » والوهم 3 

يدخلها الحهل بمطابقة الحكايات للأحوال ٠‏ للحفامها بالتلييس والتصتع . او لهل 
الناقل » ويدخلها التقرب لاصحاب التجلة والمراتب الدنيوية بالثناء والمدح » ونحسين 
الأحوال » وإشاعة الذكر بذلك . . ٠‏ وأين مطابقة الحق مع هذه كلها ) » . 


١‏ ولعلنا إذا أردنا ان تلخص أسباب الوقوع في الغلط والوهم نستطيع أن 
نقسمها يحملتها قسمين » وهما : الاغلاط القصديةء والأغلاط اللاقصدية » اما 
الاغلاط القصدية ع فهي الأخبار الكاذبة الي يضعها الدساسون لترويج مذهب » 
ريلفقونها لترويج مدهب » او نشر دعوة » او توفير منفعة » او اصطناع امر 
يلبسون به على الناس . 


واما الاغلاط اللاقصدية فهي الاخبار المخالفة للواقع » الي ينقلها بعض الرواة عن 
حسن نية » للحهلهم » أو قلة فهمهم ؛ أو عدم تدقيقهم فيما يسمعون ويشاهدون . 
أو ليلهم إلى المبالغة- » وولوعهم بالغرائب » او لاسنرسالهم في قياس الماضي على 
الحاضر قياساً مطلقا (9) . 

وقد تجتمع الأغلاط القصدية واللاقصدية في خبر واحد » كالحبر الذي ينقله مخبر 
صادق عن مخبر دساس ملفق لثقته به » أو لعجزه عن تمحيص الخبر الذي يسمعه . 
لا سيما إذا كان ذلك الحبر موافقاً للمذهب الذي ينتحله . 
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ماه 


م حاجة المؤرخ الى علم العمران في تمحيص الأخبار وتعليل الوقائع 


بمكننا الآن بعد الذي ذكرناه من أسباب الوقوع في الغلط والوهم » ان نبين لكم 
قواعد اجتنابها . وهي التجرد من الهوى والتشيع » والتزام الدق » والاقدام على البحث 
التاريمي دون غرض سابق » والعناية بتمحيص كل خبر تخالطه ريبة . 

وسبيل ذلك امران اساسيان: الآول هو النظر في مبلغ صدةالرواة وأمانتهم» 
الالثافي هو النظر في إمكان الوقائع المروية أو استحالتها . 

١‏ اما صدق الرواة وعدالتهم فيتعين بالتجريح والتعديل » على ما قرره علماء 
التفسير والحديث في قواعدهم » فعلماء الحديث يستندون في أبحاءهم إلى ما نقله الرواة 
من أقوال الرسول وأفهاله » فينتقدون رواية كل راو » ولا يقبلون روايته الا إذا 
كان متصفاً بالعدالة والصدق » أن موقفهم ازاء الاحاديث المثقولة اليهم كوقف 
المؤرخ إزاء الاخبار والوقائع ؛ وابن خلدون يقرن بينهم وبين المورخين » فيقول 
و وكثيرا ما وقع للمؤرخين والمفسرين وائمة النقل المغالط في الحكايات والوقائع 
لاعتمادهم على مخرد النقل غثاً أو سمينا ٠ )١(‏ » الا أنه يرى مع ذلك ان بين طريقة 
تمحيص الأخبار الشرعية » وطريقة تمحيص الاخبار التاريخية فرقاً جوهرياً . وسبب 
ذلك ان الاحكام الي تببى على الأخبار الشرعية أحكام انشائية » تعبن واجبات 
المكلفين » وتأمرهم بالعمل او بالترك ء ويكفي في وجوب العمل بالاحكام الشرعية 
حصول الظن بصحة الحبر » والإجريح والتعديل كافيان لتوليد هذا الظن » ولإيجاب 
العمل بمقتضاه . 

أما الاحكام الي تتضمسها الاخبار التاريمية فهي «أحكام خبرية » محضةءلا تأمر 
بالعمل » أو بالترك » بل تقرر الواقع ما هو » ولذلك كان من الضروري النظر 
في مطايقتها او عدم مطابقتها للوقائع » وهذا لا يمكن أن يتم بطريق التجريح 
والتعديل » أي بنقد عدالة المخبرين وامانتهم » بل يحتاج الى أمر آخر . قال ابن خخلدون: 


ااه 


: إنما كان التعديل والتجريح هو المعتبر في صحة الأخبار الشرعية » لآن معظمها 
تكاليف انشائية اوجب الشارع العمل بها بى حصل الظن بصدقها » وسبيل صحة 
الظن الثقة بالرواة بالعدالة والضبط . أما الاخبار عن الواقعغات » فلا بد في صدقها 
وصحتها من اعتبار المطابقة » ولذلك وجب ان ينظر في امكان وقوعه ٠‏ وصار 
ذيها ذلك اهم من التعديل ومقدماً عليه » اذ فائدة الانشاء مقتبسة منه فقط ء وفائدة 
احبر منه ومن الخارج بالمطابقة ) . 


ومعبى ذلك ان ابن خلدون يفرق هنا بين الموجود في الذهن » والموجود في 
الخارج » ويقول ان الأحكام الشرعية أحكام ذهنية يطلب العمل بموجبها . نعم ان 
العمل يفغبي الى حدوث الشيء ني الخارج ٠‏ وفقاً لمنتضيات هذه الأحكام » ولكن 
الاحكام الشرعية لا تتقيد بما هو موجود ني الحارج : بل توجب ان يكون الموجود 
في الخارج مطابقاً لها بخلاف الأحكام العلمية» الي لا تعد صحيحة»ء الا اذا كانت 
مطابقة للموجود في الخارج اولا” . ولذلك قال ابن خخلدون ان التجريح والتعديل 
يكفيان لتمحيص الاخبار الشرعية» غير انهما لا يكفيان لتمحيص الأخبار التارمخية . 


؟ فلا بد اذن في تمحيص الأاخبار التاريخية من أمر آنحر أشرنا اليه سابقاً وهو 
النظر ني امكان حدوث الثيء في حد ذاته » أو في استحالته . ولا يمكن النظر 
في هذا الامكان أو هذه الاستحالة الا" بمعرفة طبائع العمران . قال ابن خلدون : 
د تمحيصه ( اي ممحيص الخبر ) انما هو بمعرفة طبائع العمران : وهو أحسن الوجوه 
واوثقها في تمحيص الاخبار » وتمييز صدقها من كذبها » وهو سابق على التمحيص 
بتعديل الرواة » ولا يرجم الى"تعديل الرواة حتى يعلم أن ذلك الخبر في نفسه ممكن 
أو ممتنع . وأما اذا كان مستحيلا فلا فائدة للنظر في التعديل والتجريح(١).‏ وليس 
المقصود بالامكان هنا الامكان المطلق ٠‏ واتما المقصود به الامكان الطبيعي » قال 
ابن خلدون : ١‏ فليرجع الانسان إلى أصوله » وليكن مهيمناً على نفسه » ومميزآ 
بين طبيعة الممكن والمستحيل بصريح عقله ومستقيم فطرته » فما دخل في نطاق 


الامكان قبله وما خخرج عنه رفضه . وليس مرادنا الامكان العقلي المطلق » فان 
نطاقه اوسع شبيءء فلا يفرض حداً بين الواقعات» وإتما مرادنا الامكان بحسب مادة 
الشيء(١)‏ . ولا تتم لنا معرفة الامكان بحسب مادة الشيء الا اذا بنينا احكامنا 
الحبرية على العلم » فعلم الطبيعة يعيننا على استبعاد الأخبار المخالفة للقوانين الطبيعية . 
وعلم العمران يعصمنا من قبول الأخبار الزائفة » المخالفة لقوانين الحياة الاجتماعية . 
وي ذلك يقول ابن تخلدون : « فالقانون في تمييز الحق من الباطل في الاخبار بالامكان 
والاستحالة » أن ننظر في الاجتماع البشري الذي هو العمران » ونيز ما يلحقه 
من الأحوال لذاته و بمقتضى طبعه » وما يكون عارضاً لا يعتد” به » وما لا يمكن ان 
يعرض له . واذا فعلنا ذلك كان لنا قانوناً في تمييز الحق من الباطل في الاخبار ؛ 
والصدق من الكذب بوجه برهالي لا مدخل للشك فيه » وحينئذ فاذا سمعنا عن 
شيء من الأحوال الواقعة في العمران » علمنا ما نحكم بقبوله مما نحكم بتزييفه » 
وكان ذلك لنا معيار صحيحاً » يتحرى به المؤرخون طريق الصدق والصواب فيما 
ينقلونه (') ) . 

فلعلم العمر ان اذن فائدتان : الآولى ذاتئية له » وهي غرضه الذاني المباشر من 
حي اله يبحث عن القوانين المحيطة بالظواهر الاجتماعية » وهذا شأن جميع 
العلوم الطبيعية»لأن الغرض الذائي المباشر لكل علم مثها هو تجرد اتوفوت على 
طبيعة طائفة من الظواهو والالمام بقوانينها » والثانية فائدة غير مباشرة وغير ذاتية » 
وهو انه يعصم المؤرخين من الوقوع في مهاوي الغلط » ومن قبول الأخبار الي 
تحكم طبيعة العمران بامتناع حدومما . 
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لفك 


١‏ العمران البشري على الحملة 


العمران عند ابن حددون « هو التساكن والتنازل في مصر او ححلة للأنس 
بالعشير » واقتضاء الحاجات » لا قُ ظباعهم من التعاون على المعاش 0( )»وهو 
نوعان : العمران البدوي » والعمران الحضري . 


فالعمران البدوي هو الذي يكون ني الضواحي وني الحبال » وفي الخال المنتتجعة 
من القفار واطراف الرمال . 


والعمران الحضري هو الذي يكون بالامصار والمدن للاعتصام بهاء والتحصن 
يجدراتا . 


وسواء أكان العمران بدوياً أم حضرياً » فان له احوالا” تخصه بمقتضى طبعه» لأن 
لكل حادث من حوادث العالم ذاتاً كان أو فعلا” طبيعة تخصه في ذاته » وفيما 
يعرض له من أحواله (')»: واذا كان لكل حقيقة وجودية عوارض ذاتيّة تلحقها 
بمقتضى طبيعتها » كان لا بدا من ان يكون.لها علم يخصّها . وهذا يصدق على 
الاجتماع الانساني بدوياً كان او حضرياً » فإن له طبيعة تخصّه » وعلماً يمخصّه . 
وموضوع هذا العلم» كما بينا سابقاً هوالبحث فيما يعرض لطبيعة العمران من الأحوال 
الي نحدث فيه بمقتفى طبعه » وهو ذو مسائل ممتلفة تتناول ما يلحق العمران من 
ا ل لك 
و ععليا . 


ولا يكفي في هذا العلم ان يكون ذا موضوع مستقل عن موضوعات العلوم 
الاخرى ٠‏ بل يحب ان يكون للظواهر الي يفحص عنها علل وأسباب تفسّرها » 
وقوانين طبيعية تضبطها. وهذان الشرطان متوافران في علم العمران البشري؛ لأآن 
موضوعه مستقل عن غيره » ولأن جميع الأحوال الي يتناولها بالبحث خاضعة 
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اسه 


لقوانين طبيعية . والدليل على ذلك قول ابن خلدون انه يريد ان يبحث ١‏ في طبيعة 
العمران في الخليقة » وما يعرض فيها من البدو » والحضر » والتغلب » والكسب » 
والمعاش » والصنائع ؛ والعلوم ونحوها » وما لذلك من العلل والاسباب (1) 8 . 
وقوله : « ونحن الآن نبين في هذا الكتاب ما يعرض لابشر في اجتماعهم من احوال 
العمران ني الملك والكسب والعلوم والصنائع بوجوه برهافية () » . 


وكثيراً ما نجده يستعمل لفظ طبائع العمران للدلالة على ان للاجتماع الانساني 
قوانين طبيعية » مثل قوله : ان « للعمران طبائع في احواله » » وقوله : ان المؤرخ 
يجب ان يكون « عارفاً بطبائع الحوادث والاحوال في الوجود ومقتضياته () » 
وقوله : « كلامنا في وظائف الملك والسلطان ورتيته انما هو بمقتضى طبيعة العمران 
ووجود البشر (4) » . واشارته في عدة مواضع من مقدمته الى طبيعة الملك » 
وطبيعة العصبية » وطبائع الاكوان » .وطبيعة الوجود . واذا علمنا ان للفظ الطبيعة 
عنده معبى آرسطياً ) وهو دلالته على الصورة النوعية الشيء - أي على مبد| حركات 
النىء ‏ وعللى سائر عوارضه الذاتية» علمنا ان المقصود بطبيعة العمران تعليل 
جميع احواله بأسباب طبيعية » وقوانين حتمية » لا تقع بالاختيارء بل بضرورة 
الوجود وترتيبة . فالهرم مثلا".» اذا نزل بالدولة » كان حدوثه طبيعياً كالهرم 
في المزاج الحيواني » فانه من الامراض المزمنة » لا يمكن دواؤها ولا ارتفاعها » 
لأنه طبيعي » والامور الطبيعية لا تتبدل (0) . والمجتمع الانساني ايضاً ينتقل من 
طور الى طورء فطور الحضارة يتبع طور البداوة » والملك غاية العصبية») وهو 
يقع بغرورة الوجود وترتيبه . فهذه الاقرال كلها تدلع ىأنابن خلدون يعتقد ان 
ظواهر الاجتماع الانساني مقيدة بقوانين طبيعية » كغير ها من ظواهر الطبيعة » 
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وباه 


وهي ضرورية الوجود . لقد قال ( مونتسكيو ):ان القوانين هى الروابط الضرورية 
الناشئة عن طبائع الاشياء » وهذا القول لا يختلف كثيراً عن كلام ابن خخلدون على 
طبائع العمران وطبائع الاكوان ؛ ان لاحوال المجتمع الانساني في نظره قوانين 
نخصها بمقتضى طبائعها » وهذه القوانين ضرورية : 


وسنقصر كلامنا الآن على الالمام بحقيقتين اساسيتين » وهما : نشأة العمران 
البشري » والعوامل المؤثرة فيه . 


: نشأة العمران البشري‎ - ١ 


”- يبدأ ابن خلدون كلامه على العمران البشري بقوله : « ان الاجتماع 
الانساني ضروري»: ويعبر الحكماء عن ذلك بقولهم ان الانسان مدني بالطبع » 
أي لا بد" له من الاجتماع . ولذلك مبببان : 


الأول اضطرار الانسان المالتعاون مع أبناء جنسه على تحصيل حاجته من 
الغذاء . والثافي اضطراره الى التعاون معهم على دفع عادية الحيوانات 
الضارية . 


قال ابن خلدون : ١‏ ان قدرة الواسحد من البشر قاصرة عن محصيل حاجته 
من الغذاء » غير هوفية له بمادة -حياته منه ... فلا بد من اجتماع القدر 
الكثيرة من ابناء جنسه ليحصل القوت لمم(١))‏ . وكذلك ١‏ الواحد من 
البشر لا تقاوم قدرته قدرة واحد من احيوانات العجم سيما المفيرسةء فهو 
عاجز عن مدافعتها وحده بالحملة» ولا تفي قدرته ايضاً باستعمال الآلاات 
المعدة للمدافعة لكثر مها وكبرة الصنائع والمواعين المعدة لحاء فلا بد في 
ذلك كله من التعاون عليه بأبناء جنسه (9) » . 
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كله 


فالتعاون ضرورني اذن لتحصيل الغذاء . يما هو ضروري لدافعة 
الحيوانات الضارية . ولولا ذلك لما تمت حياة الانسانءلا ركبه الله عليه من 
الحاجة الى الغذاء والدفاع عن النفسءني سبيل بقائه وحفظ نوعه ٠»‏ فحاجة 
الافراد الى التعاون هي الي تدقعهم الى التساكن» وإذا تفرق الناس' لم كن 
هنالك عمران بدوي» ولا عمران حضري 


ب على ان هذا الاجتماع اذا حصل للبشر » ولم يكن لهم وازع يدفع بعضهم 
عن بعض ؛ لم يتم" بقاؤهم . وسبب ذلك ان في طباع البشر ميلا" الى العدوان 
والظلم 1 
والظلم' من شيم النفوس فان تجد' ذاعفة لعلة لا يلم 
وانى للفرد دفع هذا العدوان بنفسه » اله ل" يستطيع دفعه الا بالسلاح 
والسلاح مو جود لجميع الناس » فلا بد اذن من شي ء آخر يدقع عدوان 
الافراد بعضهم عن بعض » وهو الذي يسميه ابن خلدون وازعاً . وسنيين 
فيما بعد ان هذا الوازع هو الذي بى عليه ابن خددون نظريته ي نشوء 
الملك والدولة. قال: «ان البشر لا يمكن حياتهم مووجودهم الا" باجتماعهم 
وتعاونهم على محصيل قوهم وضرورياهم . واذا اجتمعوا دعت الضرورة 
الى المعاملة واقتضاء الحاجات ومد كل واحد منهم يده الى حاجته 
بأخذها من صاحبهءلما في الطبيعة الحيوانية من الظلم والعدوان بعضهم على 
بعض © ويانعه الآحر عنها بمقتضى الغخضب والأئفة . ومقتفى 
القوة البشرية في ذلك . فيقع التنازع المذضي الى المقائلة ٠.‏ وهي تؤدني 
الى الهرج ٠‏ وسفك الدماء » واذهاب النفوس المففي الى انقطاع النوع 508 
( ولذلك ) استحال بقاؤهم فوضى . دون حاكم يزع بعضهم عن بعض ١‏ 
واحتاجوا من أجل ذلك الى الوازع . وهو الحاكم عليهم » وهو. بمقتضى 


إاباه تاريخ الفلسفة العربية (ام) 


الطبيعة البشرية الملك القاهر المتحكم 2)١(‏ »2 فالدولة دون العمران لا 
تتصور »2 والعمران دون الدولة والملك متعذر » لم قي طباع البشر من العدوان 
الداعي الى التنازع(؟) . 


ومعبى ذلك كله انه لا بد قي. العمران البشري من سياسة ينتظم بها امره 
وسلطة وازعة تأخذ حق الضعيف من القوي » وتحفق العدل بين الناس . 


ولسنا نريد الآن ان نفصل القرل في طبيعة هذا الوازعءفاننا سنعود اليه 
عند البحث في نشوء الدولة وتطورهاء ولكننا نريد ان نقول: ان ابن 
خلدون يلاحظ ان الوازع للانسان في المجتمعات البشرية ليس وازعاً 
نفروضاً من عند الله يأتي به واحد من النشر دائما»« لأن الوجود والحياة 
لبشر قد تتم من دون ذلك بما يفرضه الحاكم لنفسه ٠‏ أو بالعصببة الي 
يقتدر بها على قهرهم » وحملهم على جادته » فأهل الكتاب والمتبعون 
للأنبياء قليلون بالنسبة الى المجوس الذين ليس لهم كتاب » فامهم اكثر أهل 
هذا العالم ؛ ومع ذلك فقد كانت لهم الدول والأثار فضاد” عن الحياة » . 
وليس المقصود ببذا القول ان الوازع الديي غير موجود عندهم على الاطلاق » 
لأن المجوس دينآء وان لم يكن لهم كتاب سماوي منزلءالمهم في ذلك كله 
أن نعلم أن الوازع ضروري للعمران البشري © لأن الحياة الاجتماعية 
لا تستقيم الا" به , 

- العوامل المرئرة في العمران البشري 
لعوائل الزلرة أي السرآن اناري كثيرة »انها ما فو ع٠‏ ومنها ا هو 

اقتصادي » ومنها ما هو نفسي واجتماعي . 


1-- العوامل الطبيعية من العوامل الطبيعية تأثير المواء » والاقليم في ألوان 
١‏ المقدمةء ص :1417 . 0 
؟ بالمقدمةء ص : 5لا" , 


ماه 


البشرووثي الكثير من احوالهم . فالأقاليم المعتدلة تمتاز باعتدال اهلها في 
ألوانهم وأجسامهم واخلاقهم وأديائهم » تكثر فيها المدن والأمصار . 
وتزدهر فيها العلوم والصنائع والملل والشرائع . أما الأقاليم المنحرفة فهي 
قليلة العمران » وأهلها أقرب الى الحيوانات العجم منهم الى الانسان » لا 
يؤمنون بنبوة » ولا يدينون بشريعة » وهم يسكنون الكهوف والغياض» 
. ملابسهم من أوراق الشجر او الحلود » وبناؤهم بالطين والقصب . 
وأقواتهم منالذرة والعشب.ان شدة الحرارة تسود جلود الناس على حين ان 
الافراط ثي البرودة يبيضها » ويتبم ذلك زرقة العيون » وبرش الخلود 
وصهوبة الشعور ٠»‏ واذا سكن جماعة من السودان في الاقاليم المعتدلة 
او الباردة » ابيضت الوان اعقابهم بالتدريج » وكذلك أهل الشمال» اذا 
سكنوا المناطق اكارة » اسودت الوان اعقابهم شيئاً فشيئا . 


وكا يؤثر الحواء في الوان البشر وأجسامهم»فكذلك يؤثر في: أخلاقهم , 
فالسودان وغيرهم من سكان الاقاليم الحارة متصفون بالخفة والطيش 
وكارة الطرب ء مولعون بالرقص على كل توقيع ء لا يدخخرون 
قوت ستتهم ولا شهرهم . أما القاطنون في التلول الباردة فائا نراهم مطرقين 
اطراق الحزن ٠‏ مفرطين في النظر الى العراقب ء حتى أن الرجل منهم 
لبدخر قوت سنتين » ويباكر الاسواق لشراء قوت يومه » مخافة ان بنقص 
شيئاً من مدخره . ش 


اضف الى دلك ان اختلاف الاقاليم في الحصب يؤثر في ابدان البشر 
واخلاقهم واتماط حيائهم . فأهل القفار الفاقدون للحبوب يتعودون شظلف 
العيش ؛ فتجدهم أحسن حلا" في اجسامهم واخلاقهم من اهل المدن 
المنغمسين في النعيم ء لآن كثرة الأغذية.وكرة الاخلاط .الفاسدة توللدان 
في الحسم فضلات رديثة » بنشأ عنها انكساف وقبح في الاشكال 00 
لكرة اللحم » وكثيرا مذ تغطي الرطوبات العفنة على اذهان المولعين بكثرة 


فاه 


الأكل ما يصعد الى أدمغتهم من أعخر تا الرديئة » فيؤ دي ذلك الى البلادة 
والانحراف عن الاعتدال . )١(‏ 

ب- العوامل الاقتصادية هن العوامل الاقتصادية المؤثرة قُ احوال اليشر 
اختلاف نحلتهم من المعاش . لما في ذلك من الألفة . والاعتياد : والممارسة . 
فالمرء إذا الف شيئا صار هذا الشيء من جبلته وخخلقته : وإذا مارس 
عملا" من الأعمال عادت آثاره على نفسه . وقد يؤدي تأثير العوامل الاقتصادية 
إلى اكساب الناس شجاعة او فطنة او اخخلاقاً محمودة . أو الى اكسابهم 
اخلاقاً مذمومة . أو ذلا" او انقياداً . والدليل على ذلك ان خاق التجار في 
نظر ابن تخلدون أبعد عن المروءة من خلق الرؤساء . وان الصنائم تكسب 
صاحبها عقلا” . فالنحلة المعاشية تحمل الافراد على القيام ببعض الأعمال 
المعينة ء فاذا تكررت هذه الاعمال عادت آثارها على النفس » وولدت 
فيها عادات وملكات راسخة . لان الانسان » كما يقول ابن خلدون 
ابن عوائده ومألوفه ؛ لا ابن طبيعته . 

أضف إلى ذلك أن الرف مبى حصل لأهل العمران دعاهم بطبيعة |الحال 
إلى التأنق في الاحوال المنزلية » والى طاعة الشهوات : حبى اذا استفحل 
اقترن بارتفاع الأسعار . واذا عظمت نفقات الحضارة خرجت عن القصد 
الى الاسراف » فتذهب المكاسب في النفقات . ويزداد الاملاق واللخصاصة» 
ويعجز الفقراء عن شراء ما يحتاجون اليه » وهذه كلها مفسدة الأخلاق » 
فما بالك اذا كان الحصول على الحاجات لا يتم الا بالكد والتعب ء وكان 
نحصيل المعاش مصحوباً بالتحيل ٠»‏ والكذب ٠‏ والمغامرة . والغش . 
والحلابة ؛ والسرقة » والفجور « وهكذا عوج بحر المدينة بالسفلة من أهل 
الأخلاق الذميمة . ويجاريهم فيها كثير من ناشئة الدولة وولدانهم (4)1. 
فالاخلاق الحاصلة من العرف هي في نظر ابن خلدون عين الفساد . ومع 

التاريخ ؛ وهي قريبة بعض الشىء من “كلام ابن خلدون. 
"'- المقدمة » ص : "/ا" . 


ويمه 


ذلك » فان الحضارة تفيد اصحابها عقلا” ٠‏ لأنبا قائمة على استجادة العلوم 
والصنائع 4 وهذه كلها تكسب ماحنا فطنة وذكاء . وستعود الى الكلام 
على هذه العوامل الاقتصادية عند البحث في المعاش ووجوهه . 


ج - العوامل النفسية - الاجتماعية ‏ من العوامل النفسية - الاجتماعية المؤثرة 
في العمران البشري ساطان العادة » والميل الى التقليد . وقوة العصبية . 


١‏ اما سلطان العادة فانه اذا استحكم في النفوس صلدها عن الحروج على 
الألوف » فلا تكاد النفوس محدث سرّها بمخالفة » ولا يمتلج في ضميرها انحراف 
عن اللاعة » كان هناك قسراً اجتماعيا شبيهاً بالقسر الذي تكلم عليه ( دوركهايم ) . 
وليس أدل" على ذلك من قول ابن خلدون : « فان من ادرك مثلا” اباه وأكثر أهل 
بيته يلبسون الحرير والديباج » ويتحلون بالذهب في السلاح والمراكب » ويحتجبون 
عن الناس » في المجالس والصلوات ؛ فلا بمكنه مخالفة سلفه في ذلك الى اللحشوكة في 
اللباس والري والاختلاط بالناس » اذ العوائد حينئذ تمنعه وتقبح عليه مرتكبه » 
ولو فعله لرمي بالحنون والوسواس في الحروج عن العوائد دفعة » وخشي عليه 
عائدة ذلك وعاقبته في سلطانه )١(‏ ., 


ومعبى ذلك ان للعادات والتقاليد المنتشرة في المجتمع سلطاناً على نفوس الأفراد » 
لأن الانسان كا قلنا آنفاً ابن عاداته ومألوفه » لا ابن طبيعتة وجبلته دفلا يكاد احد 
يتصور عصياناً أو خروجا الا والحمهور منكرون عليه ذلك » تخالفون له » فلا 
يقدر على التضدي لذلك » ولو جهدٍ جهده (2) » . 


؟ واما الميل الى التقليد فهو يدعو الافراد والجماعات الى التشبه بعضهم ببعص 3 
فالولد يقلد أباه ؛ والمتعلم يقلد معلمه » والمغلوب:مولع ابداً بالاقتداء بالغالب 
في شعارهء وزيهء ونحلته» وسائر احواله) وعوائدهء. والخلف يأخيذ عن السلف » 

. 5844: -المقدمة م ض‎ ١ 
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والآخر يقلد الأول » فيتبع آثاره حذو النعل بالنعل » والدول اللاحقة تقلد الدول 
السابقة في عاداتما وتقاليدها » ونمط حضارتباء والرعية تقلد حكامهاء لأن « عوائد 
كل جيل تابعة لعوائد سلطانه » "كا يقال في الامثال الحكمية » الناس عل دين 
الملك )١(‏ » وسبب هذا التقليد اعتقاد المقَلّد ان المقلد١‏ كل منه » فيوقره » ويعظمه » 
ويحاكيه في أفعاله وسائر صفاته » ولولا اعتقاد الكمال لما كان المخلوب مولعاً 
بالاقتداء بالغالب» ولا كان الابناة متشبهين دائماً باباممم ومعلميهم . 


6 راما العصبية فهي نزعة طبيعية في البشر تؤدي الى الانحاد والالتحام 
والتعاضد بين أفراد النسب الواحد » وهي ترجع في الأصل الى صلة الرحم » 
فإن ذوي القربى والارحام لا يزالون يتعاطفون » ويلتحمون » ويتعاضدون في 
أمورهم . حى يصبحوا شخصاً واحداً . والقريب يجحد في نفسه غضاضة من ظلم 
قريبه أو الاعتداء عليه » ويود لو يحول بينه وبين ما يصله من المعاطب والمهالك . 
وأهل النسب الواحد يتعاونون على دفع العدوان عن انفسهم » وكلما كانت القرابة 
أدنى كانت العصبية أقوى . 


ولكن العصبية لا تقنصر على صلة النسب والقرابة بالمجى الضين » بل تشمل 
ايض لحمة الحلف والولاء ٠‏ والدليل على ذلك ان الفرد قد ينتقل من نسب الى 
آخر بحلف أو ولاء » فيتناسى نسبه الأول » ويلتحم بأصحاب النسب الحديد » 
فبجرسي عليه ما يحري عليهم من احكام . ومّى وجد النسب ء ولم يكن معلوماً 
م تتولد العصبية » لأنه لا قيمة للعصبية الا بثمرامها من نعرة » وقود » وحمل دية » 
فاذا حصلت هله الثمرات سيب حلف » أو ولاء » أو رق » أو اصطناع 6 
ولم يكن هناك قرابة طبيعية» حصلتاامصبية . لذلك قال ابن خلدون : ١‏ إن اللحمة 
الخاصلة من الولاء مثل لحمة النسب أو قريبة منها » )١(‏ . وان «١‏ النسب وان كان 
طبيعياً فائما هو وهمي (') » . فلا يؤثر النسب في الالتحام 'لا” اذا كان هنالك 
١‏ -المقدمة :ص :9؟. 
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صحبة وعشرة » « فإن المعى الذي كان به الالتحام اتما هو العشرة ٠‏ والمدافعة » 
وطول الممارسة ؛ والصحية بالمربى والرضاع وسائر أحوال الموت والحياة(١)‏ » . 


ثم ان العصبية مختلف باخختلاف الحياة البدوية والحضرية . فأهل البدو أشد” 
عصبية من أهل الحضر » ولذلك كانت الامم الوحشية اقدر على التغلب من الامم 
الحضرلة . .وسبب ذلك ان حالة البداوة تقتضي بطبيعتها وجود عصبية قوية » 
لأن الدفاع غن ابي لا يتم الا على أندي الانجاد المعروفين بالشجاعة » ولا ينجحون 
قٍْ دفاعهن 'الا اذا كانوا عصبة وكتلة واحدة » أما أهل الحضر ٠‏ فانهم يكلون أمرهم 
في المدافعة عن أموالهم وانفسهم الى واليهم الذي يسوس امرهم ؛ أو الى الحامية 
الي تتولى حراستهم (5) . 


وسنبين فيما بعد ان للعصبية تأثيراً في تأسيس الملك» لأن الملك اتما بحصل بالتغلب 
والتغلب اما يكون بالعصبية » ولكن الملك اذا استقر في طائفة معينة » وتوارثه 
أصحابه واحداً بعد آخر فق أعقاب كشيرة © ألفه الناس : واعتادوه ؛ ورسخ 5 
نفوسهم حب الانقياد لأصحابه » فلا يحتاجون الى كبير عصبية في المحافظة عليه » 
بل يكون استظهارهم بالموالي » والمصطنعين ٠‏ أو بالعصائب الحارجين عن نسب 
أصحاب املك » أو بالحنود المرتزقة . وقد تعرقل العصبية تأسيس الدولة واستقرارها . 
اذا كانت الأوطان كثيرة العصائب » والسبب في ذلك اختلاف الآراء والأهواء » 
وميل العصائب المختلفة الى الانتقاض على الدولة . 


وكا تؤثر العصبية في تأسيس الملك فكذلك تؤثر في انتشار الدعوة الدينية » بل 
الشرائع والديانات » وكل امر يحمل عليه الحمهور » فلا بد فيه من العصبية » ومنى 
انتشرت الدعوة الدينية عادت على العصبية فأثرت فيها » لأن الديانة تؤلف قلوب 
أصحابها » وتوحد منازعهم » وتذهب بالتنافس والتحاسد : وحمل على التعاون 
والتعاضدءوتزيد الدولةي أصلها قوة علىقوة العصبيةالي كانت لما . لقد كا نالعرب 
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أصعب الأمم انقياداً بعضهم لبعض لتفرق عصمبياهم من جهة » 5 
وحبهم للرياسة من جهة جهة ثانية » فلما جمعتهم ديانة واحدة » وتألفت كلمتهم » 
استطاعوا ان يتغلبوا على جموع الفرس والروم . فالعصبية تؤثر في نجاح الدعوة 
الدينية » والاجتماع الديي يضاعف قوة العصبية . 


ا ا » والميل الى التقليد » وقوة العصبية 

ثر في الاجتماع البشري تأثيراً عميقاً » لأنها تصد الافراد عن الحروج على 

4 » وتحملهم على التشبه بعضهم يبعض » وتدعوهم الى الالتحام » والاتحاد » 
والتعاضد » والتعاون » والتناصر . 


- العمران البشري في تطور دائم : 

ان الاجتماع الانساني : كما يقول ابن خخلدون لا يبقى على حال واحدة ٠‏ 
ومنهاج مستقر ٠١‏ اتما هه اختلاف على الأيام والأزمنة» وانتقال من حال الى حال » 
وما يكون ذلك 5 الاشخاص والأوقات والامصار 6 فكذلك يمع قِ الآفاق 3 
والاقطار : والأزمنة » والدول )١(‏ » . 


وسيب ذلك ٠‏ ان عوائد كل جيل تابعة لعوائد سلطانه .. وأهل الملك والسلطان ٠‏ 
اذا استولوا على الدولة والأمر » فلا بد من ان يفزعوا الى عوائد من قبلهم ٠‏ 
فيأخذون الكثير منها » ولا يغفلون عوائد جيلهم مع ذلك » فيقع في عوائد الدولة 
بعض المخالفة لعوائد الحيل الأول ل ا ا 
من عوائدهم وعوائدها » خالفت ايضاً بعض الغيء » وكانت للأولى أشد مخالفة » 
م لا يزال التدريج في المخالفة » حى ينتهي الى المبازنة باللحملة ٠‏ فما دامت الأمم 
والأجيال تتعاقب في الملك والسلطان ٠‏ لا تزال المخالفة في العوائد والأحوال 
واقعة (5) » 


ممه 


فاذا كانت كل حالة من احوال العمران حمل اثرأ من آثار الماصي » وتترك 
هي نفسها بعد زواها أثراً في الأحوال الي تجيء بعدها » كان لا بد من تطور 
العمران البشري بالتدريج خطوة خطوة » وجيلا” بعد جيل . 


ولكن التبدال الذي يقع ني العمران قد يكون في بعض الأحيان كلياً ودفعة واحدة 
لا تدريحياً » كالطاعون الخارفك الذي يذهب بأهل الحيل » ويطوي محساسن 
العمران » ويمجو آثاره » وف هذه الحالة يتنقض العمران بانتقاض البشرء ونخرب 
الأمصار والمصانع » وتندرس العالم » وتخلو الديار والمنازل دفعة واحدة . قال 
ابن خلدون : « وإذا تبدلت الأحوال جملة » فكأتما تبدل الخلق من أصله » وتحوّل 
العالم بأسره » وكأنه خلق جديد » ونشأة مستأئفة » وعالم مُحدآث (1)غ» . 


ولعدد السكان في نظر ابن شخلدون علاقة بتطور العمران » فكلما كان عدد 
السكان أكثر كانت الصناعات والأعمال أغزر » لأن الصنائع كما يقول ابن خلدون 
انما تستجاد إذا احتيج اليها و كثر طالبها » وإذا ضعفت أحوال المصر » وأنخذ بي 
الحرم بانتقاض عمرانه وقلة ساكنه» تناقص فيه الترف» ورجع الناس إلى الاقتصار على 
الضروري من احرالهم » فتقل” الصنائع الي كانت من توابع الترف . ولعدد السكان 
تأثير أيضاً في قوة العصبية » لأن العصبية إتما هي بكثرة العدد ووفوره » ونسبة 
الدول في اعمارها إنما هي على نسبة القاتئمين فيها » فاذا بلغ عدد السكان مهايته بلغ 
تطور الدولة ذروته . 

وليست فكرة التطور الاجتماعي عند ابن نخلدون الا" حاله نخاصة من تطور 
الكائنات عامة . قال ابن خلدون : ١‏ انا نشاهد هذا العالم بما فيه من المخلوقات كلها 
على هيئة من الترتيب والاحكام » وربط الأسباب بالمسببات » واتصال الاكوان 
بالاكو ان » واستحالة بعض الموجودات إلى بعض » لا تنقضي عجائبه في ذلك » 
ولا تنتهي غاياته . وابدأ من ذلك بالعالم المحسوس الحثماني » واولا" عالم العناصر 


وذخةه 


المشاهدة » كيف تدرج صاعداً من الأرض إلى الماء » ثم إلى الهواء » ثم إلى النار » 
متصلا” بعضها ببعض » وكل واحد منها مستعد إلى أن يستحيل إلى ما يليه صاعداً 
وهابطاً » ويستحيل بعض الاوقات » والصاعد منها الطنف مما قبله » إلى أن ينتهي 
إلى عالم الأفلاك » وهو ألطن من الكل؛على طبقات اتصل بعضها ببعض » على هيئة 
لا درك الحس منها الا" الحركات فقط :وبها يبتدي بعضهم إلى معر فة مقاديرها 
وأوصاعها » وما بعد ذلك من وجود الذوات الي لها هذه الآثار فيها » ثم انظر إلى 
عالم التكوين » كيف ابتدأ من المعادن ثم » النبات » ثم الحيوان » على هيئة بديعة 
من التدريج » آتخر أفق المعادن متصل بأول أفق النبات مثل الحشائض وما لا بذر له » 
وآخخر أفق النبات مثل النخل والكرم متصل بأول أفق الحيوان مثل الحازون والصدف », 
ولم يوجد لهما الا قوة الحس فقط . ومعنى الاتصال ني هذه المكونات ان آخر أفق 
منها مستعد بالاستعداد القريب لأن يصير أول افق الذي بعدهء واتسع عالم الحيوان» 
وتعددت أنواعه؛وانتهى في تدريج التكوين إلى الانسان صاحب الفكر والروية » 
ترتفع اليه من عالم القردة الذي اجتمع فيه الحس والادراك » ولم ينته إلى الروية 
والفكر بالفعل » وكان ذلك أول افق من الانسان بعده » وهذا غاية شهودنا ١(‏ ) » . 


ففي هذا النص كا ترون اشارة إلى ما في العالم من النظام والنرتيب والارتباط بين 
الاسباب والمسيبات . وفيه أيضاً اشارة إلى اتصال جميع الموجودات بعضها ببعض 5 
وإلى امكان استحالة آخر أفق من كل نوع إلى أول افق من النوع الذي يليه » وفيه 
ايضاً اشارة واضحة إلى أن لكل أفق من هذه الانواع صفات يتميز بها عن غيره» 
وفيه أخيراً إشارة صريحة إلى ان انواع الحيوان متصلة»وان افق الانسان يل افق 
القردة في ٠راتب‏ التطور ٠‏ وهذا كله يذكرنا بنظريات التطور الحديئة ولا سيما 
النظرية الدروينية الي نجعل الاشكال الحية كلها منحدرة من أصل واحد مشارك . 
قال ابن خخلدون : «٠‏ ان الوجود كله في عوامله البسيطة والمركبة على ترتيب طبيعي, 


كمه 


من اعلاها وأسفلها متصلة كلها اتصالا" لا ينخرم . وان الذوات الي في آخر كل 
افق من العوالم مستعدة لآن تنقلب إلى الذات الي تجاورها من الاسفل والاعلى استعداداً 
طبيعياً » كا في العناصر المسمانية البسيطة » وكا في النخل والكرم آتخر أفق النبات 
مع الحازون والصدف من افق الحيوان » وكا في القردة الني استجمع فيها الكيس 
والادراك ؛ مع الافسان صاحب الفكر والروية (') ؛ . فالتطور عام اذن في الوجود » 
وهو يشمل عالم العناصر » وعالم النبات » وعالم الحيوان » وعالم الانسان » وليس 
تطور العمران البشري بتأثير العوامل الطبيعية والاقتصادية والنفسية والاجتماعية الا 
مظهراً من مظاهر هذا التطور العام. ومع ان ابن خلدون لم يكن أول فيلسوف عر اخل 
بنظرية التطور » الا ان تصريحه باتصال عالم الانسان بعالم القردة » وقوله بالتطور 
التدريجي » والتطور الكلي في العمران البشري » يكسب هذه النظرية عثئده طرافة 
خاصة . وسنعود إلى الكلام على هذه النظرية عند بحثنا أي تطور الدولة . 


١‏ المقدمة » طبعة 'كائر مير »اج اءصض:"/3. 


بامه 


٠‏ - العمران البدوي 


مما اعان ابن خلدون على الفحص عن طبيعة العمران البدوي اتصاله بالقبائل البدوية 
المنتشرة في مختلف الأقطار المغربية . فان هذه القبائل كانت ما قلنا أشبه شي ء بقوات 
مساءعة مستعدة للدخول في نخدمة هذا الأمير أو ذاك » حبى ان بعضها كان يمثابة 
دويلات صغيرة نبي الاتاوات باسم الحفارة » وقد رأيئا في كلامنا على حياة ابن 
تخلدون انه حاول ان يمثل؛ دوراً كبيراً في سياسة المغرب باستثئلاف القبائل واستتباعهاء 
فأكسبه ذلك خبرة في شؤون البدو » وسيطرة معنوية عليهم » حتى صار قادراً 
على نوجيههم إلى خدمة من يشاء من سلاطين المغرب . فكلامه على العمر ان البدوي 
اذن ليس كلاماً نظرياً » وإئما هو كلام مطابق للواقع:مستمد من المشاهدات والخبرات 
المباشرة . 


75 - العمران البدوي طبيعي 


ان أول شي ء يقرره ابن خلدون هو القول ان أجيال البدو طبيعية في الوجود . فاذا 
كان اختلاف البشر في أحوالهم » ائما هو باختلاف نحلتهم من المعاش ٠‏ كان لا بد 
من التفريق بين الأجبال البي تكتفي بالضروري من الحاجات » والأجيال الي تطلب 
الزائد على الضروري منها » كالتأنق في اللملابس ٠‏ وتوسيع البيوت» وتخطيط 
الأمصار » وما يتبع ذلك من الرفه والدعة والترف . فالأجيال الأولى هم البدو الذين 
يسكنون الحبال والصحراء البادية » والأجيال الثانية هم الحضر الذين يسكنون المدن 
والامصار » وكل من هذين الحيلين ضروري في الوجود . 


ثم ان هؤلاء البدو الذين ينتحلون المعاش الطبيعي ‏ ويقتصرون على الضروري من 
الحاجات » ثلاثة أقسام : 


. قسم ينتحل الفالاحة من الزراعة والغراسة‎ - ١ 
؟ - قسم ينتحل القيام على الحيوان من الغم 8 والبقر 3 والمعز 3 والنحل 3 لنتاجها‎ 
. وقسم ينتحل القيام على الابل في الصحراء‎ - 


وجميع هؤلاء مقتصرون على الضروري من الأقرات » يتخذون البيوت من 
الشعر . أو الشجرءاو الطينءأو الحجارة غير المنجدة » قصد الاستظلال لا غير » 
حتى انهم قد يستغنون عن ذلك كله . ويأوون إلى الغيرا ذوالكهوف : «أما أقواتهم 
فيتناولون منها يسيراً بعلاج أو بغير علاج البتة الا" ما مسته النار (1) » . 


فمن كان منهم معاشه في الزراعة والفلاحة » كان المقام به أولى من الظعن 
والارتحال: وهؤلاء أقرب البدو إلى أهل الحضر» وهم سكان المدر والقرى والخيال 
من عامة البربر والأعاجم . 


ومن كان معاشهم في السائمة مثل الغتم والبقر » فهم الرحل الذين يرتاد ون المسارح 
واللميام لحيواناهم ع ويسموث « شاوية 0.ومعناه القاغمون على الشاء والبقر » فلا 
يبعدون في القفار لفقدان المسارح الطيبة . وهؤلاء مثل البربر 5 والتركع والتركان. 
والضقالبة . 


أما من كان معاشهم في الابل : فهم اكثر ظعناً » وأشد بداوة ١‏ وأبعد ني القغر 
مجالا” . لأن الإبل لا تعيش في مسارح التلول ٠‏ بل تعيش في الصحراء ٠‏ وقوام 
حياتها على مراعي القفر وورود مياهه ٠‏ والتقلب خلال فصل الشتاء في نواحيه » 
فراراً من أذى البرد إلى دفء الهواء . ومؤلاء مثل البدو من العرب . والبربر ؛ 
وزناتة » والاكراد » والرك . والتر كان»ءوهم أشد الناس توحشا» يتزلون من أهل 
الحضر منزلة الوحش المفيرس غير المقدور عليه . 
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وجميع هذه الأجيال البدوية طبيعية » لاما تقتصر في حياتها على انتحال المعاشس 
الطبيعي من استعمال الفلاحة » والزراعة » والقيام على الحيوان . 


ب - العمران البدوي أقدم من العمران الحضري . 


وإذا كان البدو يقتصرون على الضروري ني أحوال معاشهم » وكان الضروري 
أقدم من الكمالي وسابقاً عليه » كان العمران البدوي أصلا” للعمران الحضري » 
لأن أول مطالب الانسان الحصول على الضروري » ولا ينتهي إلى الكمال والترف 
إلا إذا كان الضروري حاصلا" له » هذا معنى قولحم : خشونة البداوة قبل رقة 
الحضارة . 


لذلك كان البدوي كثير التشوف إلى حياة المدن؛ يسعى اليها للحصول على ما 


يريده من الرياش » وأسباب الترف » أما الحضري فلا يتشو ف إلى احوال البادية 
الا لضرورة تدعوه اليها » أو لتقصير عن أحوال أهل مدينته . 

وما يشهد أن البدو أصل الحضر ومتقدم عليه ان أهل المدن أكثر هم من اهل البدو 
الذين عدلوا عن الشظف الذي في الضواحي إلى الرف الذي في الحضر . فأحوال 
الحضارة ناشئة اذن عن أحوال البداوة . ومع ذلك فان « كل واحد من البدو متفاوت 
الأحوال من جنسه ؛ فرب حي أعظم من حي » وقبيلة أعظم من قبيلة » ومصر 
أوسع من مصر » ومدينة أكثر عمرا نآ من مدينة (') 4 . 


ج - احتياج أهل البدو الى أهل الامصار 


للا كان عمران البادية أقل من عمران الحواضر والأمصار . كان أهل البدو 
محتاجين إلى أهل الحضر في الامور الضرورية . 
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وه 


وسبب ذلك ان الامور الضرورية في العمران ليست موجودة كلها لأهل البدو , 
وائما توجد لديهم في مواطنهم أمور الفلاحة » وامور رعاية الماشية . وإذا علمنا أن 
مواد الفلاحة مفقودة لديم 2 وان الصنائع كالنجارة والخياطة والدادة لا توجد 
لديهم بالكلية: علمنا امهم لا يستطيعون الاستغناء عن الحضر في ضروريات معاشهم . 
دع ان النقود من الدراهم والدنانير لا توجد لديهم الا بالعرض » فإذا أرادوا 
الحصول على شيء من المواد الضرورية لهم بادلوا أهل الحضر بما لديهم من غلات 
الزراعة » وأعيان الهيوان ء وفضلاتهءالباناً» وأوباراً؛ وأشعاراً على سبيل المعاوضة . 
ولذلك كانت حاجتهم إلى أهل الأمصار أشد من حاجة هؤلاء اليهم . فهم اذن 
محتاجون إلى أهل الأمصار بطببعة وجودهم . وما داموا في البادية ولم يحصل لهم ملك 
ولا استيلاء على الأمصار المجاورة » فهم يذعنون طالب أهل الحضر مى دعوهم 
إلى ذلك » فإن كان في المصر ملك حملهم على طاعته قهراً » وان كان فيه رئيس 
حملهم على طاعته اما طوعاً ببذل امال لهم » واما كرهاً ان تمت قدرته عليهم . وكثيراً 
ما تجدهم مضطرين إلى طاعة ملك المصر ٠»‏ أو رئيسه ؛ حرصاً على بقائهم » سيما إذا 
كانوا عاجز ين عن مفارقة تلك النو احى إلى جهات أخرى مغمورة بغيرهم من البدو » 
وهكذا يكون أهل البدو محتاجينالىاهل الامصار ومغلوبين لهم بالحملة . 


وإذا علمنا ان الصنائع لا تكمل الا" بكمال العمران الحضري » علمنا ان العمران 
البدوي » القانع بالضروري من المعإش » خال من الصنائع بالحملة » وإذا وجد 
فيه بعضها لم يكن كاملا" ولا مستجاداً » بل كان بمقدار الضرورة من جهة ما هو 
وسيلة إلى غيره » وكلما كانت القبيلة أعرق في البداوة » وأبعد عن العمران الحضري» 
كانت الصنائع فيها أقل » وهذا نجد البدو المتوحشين في القفار إذا احتاجوا إلى شيء 
من نتاج الصنائع جلبوه من الامصار . 


د - عصبية أهل البدو أقرى من عصبية أهل الحضر . 


ال الالتحام بين أفراد القبيلة الواحدة لذ يم اليد بالعصبية ) وسيب ذلك ان البدو لا 
ستطيعون أن يدافعوا عن أنفسهم الا إذا كانوا عصبة واحدة . لأن وحدة العصبية 


اوه 


تزيد التحامهم الاجتماعي ,و تقوي شوكتهم : وإذا كانت عصبيتهم شد من عصبية 
أهل الحضر فمرد ذلك إلى سببين : 


الاول ان انساب أهل البدو أقل اختلاطاً من انساب اهل المدن ٠‏ لأنها صريحة 
ومحفوظة » لا يدخلها اختلاط أجني » ولا يعرف فيها شوب . 


والثاني ان حياة البدو تقتضي بطبيعتها وجود عصبية قوية ٠‏ لأن الدفاع عن الي 
لا يتم إلا على أيدي رجال القبيلة » ولا يصدق دفاعهم » ولا ذيادهم عن حيهم ال 
إذا كانوا عصبة واحدة » وأعل نسب واحد . 


ان عدوان أهل المدن بعضهم عل بعض تدفعه الدولة بما لديها من سلطان » وكذلك 
العدوان على المدن من خارجها يدفعه سياج الأسوار . أو تدفعه الحامية من أعوان 
الدولة . اما عدوان افراد القبيلة بعضهم على بعضءفلا يدفعه الا مشايحهم وكبراؤهم 
بما وفر في نفوس الأفراد لهم من الوقار والتجدّة » وكذلك العدوان اللحارجي على 
القيلة لا يدفعه الا فتيان الحي المعروفون بالشجاعة » ويشترط في هؤلاء الفتيان 
ان يكونوا عصبة واحدة » لأن ما جعل الله في قلوب الناس من الشفقة والنعرة على 
ذوي الأرحام وقرباهم موجودة لديهم بالطبع » وبها يكون التعاضد والتناصر . أما 
اهل المدن فقل أن تصيب احداً منهم نعرة على صاحبه : لأمهم متفردون في أنسابهم : 
فإذا أظلم الحو يوم الحرب تسلل كل واحد منهم يبغي النحاة لنفسه » فلا يقدرون 
من أجل ذلك على سكنى القفر » لأن سكنى القفر تحتاج إلى المدافعة؛ ولا تتم المدافعة 
الا بالقتال » ولا بد في القتال من العصبية . 

ومغ ذلك فإن” عصبيات أهل البدو قد تكون متداخلة » لأن” القبيلة ذا كانت 
مؤلفة من عدة يطون » كان لكل بطن عصبية خاصة به » ر كان للقبيلة كلها عصبية 
واحدة جامعة . فاذا كانت إحدى العصبيات الخاصة أقوى من غيرها تغلبت على 
سائر العصبيات » وجمعت بينها حى تتولى قيادتها . ومعنى ذلك ان القبيلة إذا كانت 
مشتملة على عصائب كثيرة كان « لا بد" من ان تكون واحدة منها هي الغالبة على 


وه 


الكل حى تجمعها وتصيرها عصبية واحدة شاملة لجميع العصائب . وهي موجودة 
في ضمنها )١(‏ 0 . ولو كانت جميع العصائب متكافثة في القوة لما وقع فيها مزاج 
أصلا” . فهناك اذن عصبيات جزئية وعصبية كلية . والقبيلة المختلفة العصائب أضعف 
من القبيلة الموحدة . قال ابن خلدون : إذا كان « في أحد اللخانبين عصبية واحدة 
جامعة لكلهم . وني الحانب الآخر عصائب متعددة » . فالحانب « الذي عصائبه 
متعددة لا يقاوم الحانب الذي عصبيته واحدة ؛ . لأن « العصائب إذا كانت متعددة 
وقع ينها من التخاذلما يقع ني الوحدان المتفرقين الفاقدين للعصبية . وسبب ذلك ان 
كل عصابة مثهم تنزل منزلة الواحد(") » . 


همه صفات البدو على الحملة 


ان العمران البدوي يكسب أهله صفات خاصة . لأنهم يعيشون في القفار والبوادي. 
ويقنعون بالضروري من الحاجات . 


١-فاولى‏ صفات أهل البدو اختصاصهم بنكد العيش, وشظف الأحوال.وسوء 
المواطن تحملها عليهم الضرورة ابي عينت هم هذه القسمة . وسبب ذلك ان الذين 
معاشهم على الزراعة والغراسة تدعوهم طبيعة حياتهم إلى الاكتفاء بالمروري من 
الحاجات » أما الذين يقوم معاشهم على الابل ونتاجها » فان شروط حياهم تضطرهم 
إلى التوحش في القفرء لرعيها من شجرهءونتاجها في رماله . والقفر مكان الشظف 
والجوع والضيق ءفإذا تعودوا الشغلف وألفوه تمكن من نفوسهم.حى يصير خلقاً 
لهم وجبلة » وإذا لم يتعودوه مالوا إلى تركه . اما أهل الحضر فان ما تعودوه من 
الترف والدعة والسكون يجعلهم أقل” صبرأ على شظف العيش ٠‏ فلا يتخلون عن حياة 
المدن» ولا يترعون إلى البدو ليشاركوهم ني أحواهم: يخلاف البدو فإن أحدهم إذا 
وجد السبيل إلى الفرار من حاله . وأمكنه ذلك ٠‏ يتركه . 
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ووه تازيخ الفلسفة العر بة (/؟) 


؟ - وثانية صفات البدو أنهم أكثر حركة وانتقالا” من أهل المدن ٠‏ فأحوالهم 
الطبيعية هي الرحلة والتقلب ٠‏ يحبون الظعن في البادية لرعي إبلهم » ويبحثون عن 
الأماكن الصالحة لنتاجها » يعيشون في الحيام أو ني الغيران ؛ ٠‏ ليس لهم وطن ير تافون 
منه » ولا بلد يجنحون اليه » فنسبة الأقطار والمواطن اليهم على السواء () »2 . 
وهذا نجدهم لا يقتصرون على ملكة قطرهم. وما جاورهم من البلادء ولا يقفون عند 
حدود أفقهم ٠‏ فاذا جمعتهم عصبية واحدة وتغلبوا على الأمم المجاورة » كما وقع 
للعرب وزناتة وغيرهم » تركوا موطنهم الأ صل » وطفروا إلى الاقاليم البعيدة » فلا 
غرو إذا كانت دولتهم أوسع نطاقاً » وأبعد من مراكزها نباية . 


وثالئة صفات البدو انهم أقرب إلى الخير من أهل الحضر . وسبب ذلك 
« ان النفس إذا كانت على الفطرة كانت متهيئة لقبول ما يرد عليها وينطبع فيها من 
خير أو شر(")). فبقدر ما سبق إلى النفس من أحد الحلقين تبعد عن الآخر » ويصعب 
عليها اكتسابه . فصاحب الخير إذا سبقت إلى نفسه عوائد الخير » وحصلت له ملكته 
بعد عن الشر . وصعب عليه طريقه » و كذا صاحب الشر إذا سبقت اليه عوائده (©) . 
ونحن نعلم ان أهل الحضر » لكثرة ما يعانون من فنون اللذات » وعادات الرف » 
والاقبال على الدنيا » والعكوف على الشهوات ٠‏ قد تلوثت نفوسهم بكثير من 
مذمومات الحلق والشر ٠‏ وبعدت عليهم طرق الخير ومسالكه بقدر ما حضل لحم 
من عوائد السوء . أما أهل البدو فامهم » وان كانوا مقبلين على الدنيا مثل أهل الحضر » 
الا ان اقبالمهمعليها انما هو ني المقدار الضر وري حاجانهم ءلا في الرف»ء ولا في شي ءمن 
أسباب الشهوات » ولذلك كانت عوائدهم في معاملاتهم على نسبة ما حص لهم من أسباب 
العمران . وما بحصل لحم من مذاهب السوء ومذمومات الخلق أقل بكثير مما يحصل 
لأهل الحضر » لأنهم ‏ أقرب إلى الفطزة الاولى وأبعد عما ينطبع في النفس من سوء 
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الملكات . بكثرة العوائد المذمومة » وقبحها » فيسهل علاجهم عن علاج أهل 
ا لحضر )0 2١‏ وهذا كانت: الحضارة قي نظر ابن خلدون مباية العمران» وبعدهة 
عن احير . 


4 - ورابعة صفات أهل البدو أ نهم أقرب إلى الشجاعة من أهل الحضر ؛ ؛ وسيب 
ذلك ان أهل الحضر ألفوا ل ان ٠‏ وانغمسوا في النعيم والترف . 
ووكلوا أمرهم في الدفاع عن أنفسهم وأموالهم إلى الحاكم الذي يسوسهم والحامية 
اللي تتولى حراستهم ؛ فاستناموا إلى الاسوار الي تحوطهم . وألقوا السلاح » وتتزلوا 
منزلة النساء والولدان » حبى صار ذلك خلقاً لهم . أما أهل البدو فاهم « لتفردهم 
عن المجتمع » وتوحشهم في الضواحي . وبعدهم عن الحامية » وانتباذهم عن الاسولر 
والابواب ءقاتمون بالمدافعة عن أنفسهم () »ءيحملون السلاح دائماً » ويتجافون عن 
المجوع الا غزاراً في المجالس ٠»‏ وعلى الرحال ٠‏ ويتفردون ني القفر والسداء . 
واثقين بأنفسهم حى اراق الاين خلقا » والشجاعة سجية . وأهل الحضر عبال 
عليهم وإن خالطو هم قي البادية أو صاحبو هم في السفر ١‏ وأصل ذلك كله ان الانسان 
إذا تعود الدعة والسكون صار جباناً » وإذا تعود المشقة والاقدام صار شجاعاً » 
وإذا الف شيئاً صار ذلك الشيء خلقاً له » وملكة» تنزل متزلة الطبيعة والحبلة . 


ومما يزيد سطوة اهل البدو وشجاعتهم أنهم لا: يعانون ما يعانيه أهل الحضر 
من الأحكام الي تكسر سورة بأسهم .. وتذهب المنعة عنهم ٠‏ لآن القلوب المكسورة 
تتعود التخاذل والانقياد » ومن كان مرباه بالعسف والعنف سطا به القهر » وضيق على 
نفسه في انبساطها وذهب بنشاطها . وهذا ما حصل لكل امة وقعت في قبضة القهر . 
ونال منها العسف » ولذلك كان أهل البدو أشد بأساً وشجاعة من أهل الحضر » لأنهم 
أكثر منهم حرية » لا يأخذهم ما يأخخذ أهل الحضر من الاحكام القاسية . 


١بالمقدمة‏ )ص :"17 . 
١‏ المقدمة ع ص ١7١86:‏ . 


وةقهة 


ولما كانت البداوة سببأ للشجاعة كان الحيل الوحشي اقدر على التغلب على غيره 
من الأمم ١‏ لانتراع ما في أيديها من أسباب الف ٠»‏ بل الحيل الواحد تختلف أحواله 
في ذلك باختلاف الأعصار ٠»‏ فكلما الف عوائد الرف والنعيمءقلت شجاعته بمقدار 
ما نقص من بداوته . وإذا كان الغلب للامة اما يكون بالاقدام والبسالة والشجاعة» 
فمن كان من هذه الأجيال اعرق في البداوة » واكثر توحشآء كان أقرب إلى التغلب 
على سواه » إذا تقاربا في العدد وتكافاآ بقوة العصبية . 


والدليل على شجاعة البدو ان سلاطين افريقية الشمالية المعاصرين لابن خلدون 
كانوا يستنصرون بالقبائل الموالية لهم للتغلب على أعدامهم » وكثيرا ما كانوا يخسرون 
الحروب إذا خانتهم القبائل » يلاف أهل المدن الساحلية الذين كانوا » لعكوفهم 
على الراحة والدعة » بعيدين كل البعد عن الشجاعة الحربية » مستعدين للانقياد لكل 
من يتولى الحكم في بلدانهم » هذا إلى جانثب خوفهم من التزوح عن ديارهم » 
واللجوء إلى الحبال والصحارى . ولذلك تعذر استغناء أهل المدن عن حماية سلطان 
قوي » أو قبيلة مجاورة » يدفعون لها تمن تلك الحماية . ولولا ذلك لتعرضت مدينتهم 
النهب والسلب » فوجود القبائل ضروري اذن للدفاع عن الدولة » ولو كانت هذه 
القبائل موجودة في اسبانيا العربية » لما تخلب أعداؤها عليها » ولا اسرع اليها الاتميار. 


و صفات البدو من العرب 


ان معظم الصفات الي قدمناها تصدق على البدو من العرب » لمهم ينتحلون 
المعاش الطبيعي ويحتاجون إلى أهل الأمصار ١‏ ويحبون التقلب والارنحال » و يألفون 
شظن العيش » وضيق الحال ويتصفون بالشجاعة . وقد أشار ابن خلدون اليهم في 
تاريخه فقال : « اعلم ان العرب منهم الأمة الراحلة؛ الناجعةءأهل الحيام لسكتاهم » 
والخيل لركوبهم » والأنعام لكسبهم يقومون عليها » ويقتاتون من البانها ٠‏ ويتخذون 
الدفء والأثاث من أوبارها » واشعارهاء ويحملون أثقالهم على ظهورها » يتنازلون 
حللا” متفرقة » ويبتغون الرزق في غالب أحواهم من القنص ٠»‏ وتخطف الناس من 
السبل » ويتقابون داثما في المجالات ٠‏ فراراً من حمارة القيظ تارة » وصبارة 


كؤقه 


البرد أخرى ٠»‏ وانتجاعاً لمراعي غنمهم وارتياداً لمصالح إبلهم الكفيلة بمعاشهم : 
وحمل أثقالههم » ودفثهم » ومنافعهم . . () ؛ . 

وني مقدمة ابن خلدون عدة فصول تتعلق بالعرب: منها وان جيل العرب في 
الخلقة طبيعي (؟) » » ١‏ وان العرب إذا تغلبوا على أوطان اسرع اليها االحراب()»» 
: وان العرب لا يتغلبون الا على البسائط (؛) » » و « وان العربٍ لا يحصل لم الملك 
الا بصبغة دينية (*) » » « وان العرب أبعد الأمم عن سياسة الملك (5) » » « وان 
العرب أبعد الناس عن الصنائع (4)7. وقد أثبت ساطع الحصري(*) بتحليل هذه الأقوال 
كلها ان ابن خلدون يطلق لفظ العرب في مقدمته على أهل البدو الذين يتوغلون في 
القفار » وقد بينا سابقاً امهم أشد الامم بداوة لأنهم مختصون بالقيام على الابل . 

١‏ فمن صفات البدو من العرب انهم لا يتغلبون الا" على البسائط » وسبب ذلك 
اهم و اهل انتهاب وعبث » ينتهبون ما قدروا عليه من غير مغالبة ولا ركوب خطر ؛ 
ويفرون إلى منتجعهم بالقفر » ولا يذهبون إلى المزاحفة والمحاربة الا إذا دفعوا بذلك 
عن أنفسهم . فكل معقل أو مستصعب عليهم » فهم تاركوه إلى ما يسهل عنه » ولا 
يعر ضون له » والقبائل الممتنعة عليهم بأوعار الحبال يعنجاة من عبثهم وفسادهم » 
لأنهم لا يتسنمون اليها الحضاب » ولا يركبون الصعاب . ولا يحاولون اللخطر » 
واما البسائط فمتى اقتدروا عليها بفقدان الحامية » وضعف الدولة » فهي نبب لحم » 
وطعمة لآكلهم » يرددون عليها الغارة » والنهب» والزحفء لسهولتها عليهم )١(‏ » . 
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١‏ ومن صفاتهم انهم إذا تغلبوا على .اوطان اسرع اليها الجراب » وسبب ذلك 
اهم امة وحثهية : متوغلة في البداوة » يستلذون حالة التوحش » لا فيها من الحروج 
على ربقة الحكم وعدم الانقياد للسياسة . وهذه الطبيعة منافية للعمران ومناقضة له . 
وغاية الاحوال عندهم التقلب والارنحال » وذلك مناقض للسكون الذي يتطلبه 
الفمران )١(‏ . فهم لا يحتاجون إلى الحجر الا لنصب أثائي القدرءفيخريون الباني 
وينقلونه منها ٠‏ ولا يحتاجون إلى الحشب الا ليعمروا به خيامهم » ويتخذوا منه 
الأوتاد لبيوتهم » ولذلك صارت طبيعتهم منافية للبناء الذي هو أصل العمران . 


ومن صفائهم انبل أبعد الناس عن الصنائع 2 لاهم أعرق ني البداوة ؛ وأبعد 
عن العمران الحضري ‏ بخلاف العجم من أهل المشرق والروم من أهل المغرب » فهم 
أقوم على الصنائع » لأنهم أعرق ني العمران الحضري » .وأبعد عن البدو وعمرانه . 
ولذلك كان تأوطان العرب قبل الاسلام قليلة الصنائع بالحملة » وهذا ايضاً يصدق على ٠‏ 
البربر في المغرب لرسوخهم في البداوة . 


ع 


4 - ومن صفاتهم الهم ابعد الناس عن سياسة الملكء وسبب ذلك أمهم اكثر بداوة 
من سائر الاممء وابعد ف القفر مجالاء» إذا احتاجوا إلى شي ء من الرزق واحذوه منالناس 
في ظلال رماحهم ء وكلما امتدت أعينهم إلى مال » أو متاع » أو ماعو نءاننهبوه؛ 
فاذا ثم اقتدارهم على ذلك. بالتغلب » بظلت السياسة في حفظ أموال الناس » وخرب 
العمران : ولا كانوا يعتمدون على غيرهم فيما يحتاجون اليه من أعمال الحرف 
والصنائع ءلم يكن هذه الاعمال في نظرهم قيمة » وإذا فسدت الاعهال وصارت 
يجاناً ضعفت الآمال في المكاسب وانقيضت الأيدي عن العمل » وتفرق السكان وفسد 
العمران . أضف إلى ذلك أنهم لا يعتنونٍ بالاحكامءولا بزجر الناس عن المفأسد » ولا 
بدفع بعضهم عن بعض . ائما همهم ما يأخذونه من أموال الناس نيا أو غرامة » 
فاذا توصلوا إلى ذلك وحصلوا عليه » اعرضوا عما بعده من الاحكام الحافظة 
للأمن 0 فيصير الأمر بذلك فوضى » والفوضى مهلكة للبشر ومفسدة للعمران » وهم 
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كذلك لا ينقادون بعضهم إلى بعض » يتنافسون في الرياسة » وقل ان يسلّم أحد منهم 
الأمر لغيره » ولو كان أباه » أو أخاه » أو كبير عشيرته الا" في الاقلء وعلى كره» 
فيتعدد الحكام منهم والأمراء » وتختلف الأيدي على الرعية في الحباية والأحكام » 
فيفسد العمران . ورئيسهم محتاج اليهم في الاغلب للعصبية الي بها تكون المدافعة » 
مضطر إلى ترك مراغمتهم لثلا يختل عليه شأن عصبيته ٠‏ فيكون فيه هسلاكه 
وهلاكهم .)١(‏ مع ان سياسة الملك تفتضي ان يكون للناس وازع بالقهرءؤالا لم 
تستقم سياستهم . اضف إلى ذلك انهم لما كان من طبيعتهم أخذ ما في أيدي الناس » 
والتجاني عما سوى ذلك من الاحكام » فإنهم إذا ملكوا أمة » جعلوا غاية ملكهم 
الانتفاع بأخذ ما في أيديهم » وربا ظلموا الرعية في الحباية » و تحصيل الفوائد » 
فيكون ذلك باعثاً على الفساد » وانتشار الفوضى » والفوضى كا قدمنا منافية لسياسة 
الملك» ومفسدة للعمر ان )١(‏ . 


هومن صفاتهم أخيراً امهم لا يحصل لهم ملك الا" بصبغة دينية » وسبب ذلك 
انهم أصعب الامم انقياداً بعضهم لبعض لا فيهم من خلق التوحش ٠‏ والغلظة . 
والأنفة » وبعد الهمة » والمنافسة في الرئاسة . فقلنّما تتفق اهواؤهم . وتتحد منازعهم 
بالطبع ؛ الا انهم إذا أثرت فيهم دعوة دينية»؛ وحصلت لهم بسببها عصبية جامعة . 
تبدلت أخلاقهم » وكان الوازع لهم من أنفسهم ٠‏ فيسهل عند ذلك انقيادهم : 
واجتماعهم ‏ بما يشملهم من الدين المؤلف لكلمتهم : والوازع عن تحأسدهم وتنافسهم . 
فيحصل طم بذلك التغلب ولملك . ومع ذلك فان البدو من العرب أسرع الناس 
قبولا” للح والهدى » لسلامة طباعهم» وبراءتها من ذميم الاخلاق » الا ما كان 
من خلق التوحش (2). واعتبرذلك بدولتهم في الاسلام كيف الف الددين قلوبهم . 
ووحد منازعهم » وشيد هم أمر الرياسة بالشريعة وأحكامها المراعية _لمصالح 
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العمران ظاهراً وباطناً » وكيف امتد” ملكهم وقوي سلطائهم.حنى شمل الأقاليم 
ألبعيدة » وكيف رجعوا إلى فقرهم . وجهلوا عصبيتهم وابتعدوا عن الطاعة عند 
نسيانهم الدين وأحكامه » حتى صار الكثيرون منهم يجهلون الهم قد كان لهم في 
القديم ملك » لم يكن لأحد من الحليقة مثله . 


# # ا ة# 


وبديبي ان هذه الصفات الي استقرأها ابن خلدون من مشاهداته الخاصة لا 
تصدق على جميع القبائل البدوية » فإن كثيراً من أهل البدو لا يتصفون بالشجاعة 
ولا بأخلاق الخير » أضف إلى ذلك انه يوسع معبى العمران البدوي فيطلقه على عمران 
أهل القرى والمدر الذين يقوم معاشهم على الزراعة . ومهما يكن من أمر فان تفئن ابن 
خلدون في وصف ابدو الذين عاشرهم يدل على ما تميز به من الميل إلى بناء علمه 
على الواقع » ولأنكانت بعض أقواله تتضمن أحكاماً مطلقة غير مبنية على استقراء 
شامل » لقد جاءت بعض أقواله الأخرى مصحوبة بالتحفظ . ولو استطاع ان 
يوسع ملاحظاته؛ و يطلع على أحو ال البدو في الاقاليم الاخرى اطلاعاً مباشراً؛ لحاءت 
أحكامه على العمران البدوي أدق وأصدق . 


ده 


: - العمران الحضري 
7 مقدمة عامة 


العمران الحضري طبيعي كالعمران البدوي » الا" انه اكثر منه رفهاً ودعة . 
وسكوناً » لأن أهله لا يكتفون بالضروري من الحاجاته » بل يطلبون الحتصول على 
الكمالي منها ايضاً . ووجه ذلك ان المنتحلين للمعاش . إذا اتسعت أحوالحم » وحصل 
لهم ما فوق حاجتهم من الغنى والرفه » دعاهم ذلك إلى الدعة » والسكون ؛ واستكثار 
الأقرات » والملابس »© وتوسيع البيرت » واختطاط المدن والأمصار » حى إذا 
ازدادت الأروة وكثرت عوائد الرفه جاءت بعدها عوائد الرف ٠‏ كاستجادة 
المطابخ » وانتقاء الملابس من الحرير والديباج ٠‏ والتأنى فيها » وتشبيد البيوت 
العالية » والقصور الشاهقة » وإحكام تنجيدها وفرشها بالأثاث الفاخر . وإذا عظم 
عمران المدينة » وكثر ساكنها » كثرت فيها الصنائع والاعمال والمكاسب » حى 
نبلغغايتها » وإذا تراجع عمرالها وخف ساكنها قلث صنائعها » واعمالها » ومكاسبها. 
وسواء أكان أهل الحضر ينتحلون الصنائع أم غيزها من الأعمال » فان مكاسبهم 
على العموم أكثر من مكاسب أهل البدو » فلا غرو إذا دعاهم ذلك إلى التهالك على 
الرف والانغماس في النعيم . فتفاضل المدن في كازة الرزق » ونفاق الاسواق ء 
انما هو ني نفاضل عمر انها في اللكثرة والقلة » فاذا كان عمرانمها أكثر » كانت ميادين 
الرزق والانفاق فيها أوسع ٠‏ لأن بين دخل الافراد وخرجهم علاقة وثيقة » فاذا 
عظم دخلهم عظم خرجهم وبالعكس » وإذا عظم دخلهم وخرجهم معأ اتسعت 


احوالهم جميعاً » واقبلوا على الحاجات الكمالية . 


ومعنى ذلك ان المدن الكثيرة العمران يكثر ترفها » وتكثر حاجات سكانهاءحى 
تصير حاجتهم إلى الأشياء الكمالية كحاجتهم إلى الأشياء الضرورية » وعلى قدر 


لل 


عمران المدينة تستجاد فيها الصنائع ٠‏ ويزداد التأنق فيها ٠‏ فالصنائع ٠‏ كما يقول ابن 
خلدون ٠.‏ اعا ترسخ ني الأمصار بر سوخ الحضارة 3 وهي لا نكر الا إذا كر 
طاليها . ش 


كنا ترسخ الصنائع برسوخ الحضارة » فكذلك تكثر العلوم وترسخ برسوخها 8 
إلى قدر عمران المدينة في الكثرة والقلة تكون نسبة علومها في الكثرة والقلة » لآن 
اجادة العلوم . كاجادة الصنائع » أمر زائد على المعاش الضروري . فمتّى زادت 
مكاسب أهل العمران الحضري على معاشهم » انصرفوا إلى ما وراء المعاش من التصر ف 
فيما بخص الانسان من العلوم والصنائع المحتاجة إلى إعمال الروية والفكر » وهكذا 
يتبدل وجه العمران وينتقل الاجتماع البشري من طور البداوة إلى طور الحضارة . 
والحضارة في نظر ابن خلدون هي التفئن في الرف » واستجادة أحواله » والكلف 
بالصنائع الكمالية ع فاذا بلغت المدينة غايتها من العمران » نشأ عن ذلك تفئن في 
الحاجات والشهوات . وزيادة في النفقات . وارتفاع في الأسعار . حتى يضطر 
كل فرد إلى التحيل على نحصيل معاشه من وجهههومن غير وجهه » فيزداد الكذب » 
والمغامرة » والغش »ء والحلابة » والسرقة » والفجور والربا » وسبب ذلك ان مكاسب 
الناس حينئذ لا تفي بحاجاتهم » لكثرة تفننهم في الشهرات ٠‏ ومطالية النفس بها . 
فلا تستقيم أحوالهمءولا يعتدلون في مطالبهم .. وإذا فسدت أحوالهم واحداً واحدا 
اختل نظام المدينة . 


ومعى ذلك ان الترف والنعيم » إذا حصلا لأهل العمران » دعاهم ذلك إلى 
مذاهب الحضارة والتخلق بأخلاقها الفاسدة . والحضارة غاية العمران ؛كا ان العمران 
مّاية البداوة . 


والعمران بدويآً كان أو حضرياً عمر محسوس ٠»‏ فهو كائن طبيعي يبدأ بالنمو 
شيئاً فشيثاً حبى يبلغ درجة الوقوف ٠»‏ ثم ينتقل بعد ذلك إلى مرحلة الانتقاص» ويدخخل 
في طور الهرم » ثم ينتقض وينقرض . 


وقد بينا سابقاً ان اهل الحضر أبعد عن طرق الخير ومسالكه من أهل البدو » 
وانهم أقل منهم شجاعة وعصببة ؛ 

وبينا ايضاً انه لا بد في العمران البشري بدويآً كان أو حضرياً من سياسة ينتظم 
بها أمره . فاذا كانت هذه السياسة شرعية اوجب انقياد الناس اليها ايمامهم بالثواب 
والعقاب في الدنيا والأتحرة » وإذا كانت عقلية اوجب القياد الناس اليها ما يتوقعونه 
من حفظ مصالحهم ء وصيانة حقوقهم في الدنيا » ولا ينتظم أمر المدينة إلا بالعدل » 
فان الظلم ذاهب بآمال الناس في تمحصيل الأموال واكتسابهاء لأن ذهاب آمالهم يقبض 
أيديهم عن السعي . وعلى قدر الاعتداء على الرعايا ونسبته يكون انقباضهم عن 
الاكتساب » ووفور الاعمال وثفاق الاسواق اما هو بالاعمال»وسعي الناس في 
المصالح والمكاسب » فاذا قعد الناس عن المعاش » وانقبضت أيديهم عن المكاسب 
كسدت أسواق العمران » وانتقضت الأحوال » وتفرق الناس في الآفاق في طلب 
الرزق»فخف ساكن ذلك القطر وخخلت دياره » واخختل باختلاله حال الدولة » فلا 
بد اذن في العمران من دولة رفيقة عادلة نحمي الافراد من العدوان على مصالحهم 2 
وتصون أوطانهم من الاعتداء عليها من الحارج . فان الحضارة تابعة للثروة » والروة 
تابعة للملك والدولة » وكلما كانت الدولة أقوى,وعمرها أطولهكانت المدن أوسم » 
وعدد منازلها وهياكلها وقصورها أكثر » وصنائعها وعلومها أرسخ . 


ب - معى الدولة 

الدولة في نظر ابن خلدون هي الملك » الا الها إذا اتسعت وشملت عدة أقاليم 
بحكم كلا منها ملك سميت بالدولة العامة » أو الملك التام؛الذي لا يكون فوقه 
مقتضى النظر العقلي 3 قُ جلب المصالح الدنيوية ودفسسع المضار »ع ولملك 


1 


الديني هو الحلافة . وهي حمل الكافة على مقتضى النظر الشرعي » في مصالحهم 
'الدنيوية والأخروية . 


ج - ضرورة الدولة 


يقول ابن نخلدون : ١‏ الدولة والملك للعمران بمثابة الصورة للمادة » وهو الشكل 
الحافظ بنوعه لوجودها . وقد تقرر في علوم الحكمة انه لا يمكن انفكاك أحدهما 
عن الآخحر » فالدولة دون العمران لا تنصور » والعمران دون الدولة والملك متعذار » 
لل في طباع البشر من العدوان الداعي إلى الوازع )١(‏ » . فالدولة والعمران اذن 
امران متلازمان » كتلازم الصورة والمادة في كل كائن من الكائنات الطبيعية» وهما 
كا قال آرسطو لا ينفكان ابداً » لأن اختلال أحدهما يؤثر في اختلال الآخر . كما ان 
له افر يُ عدم الآخر . وقد بينا سابقا ان الاجتماع البشري ضروري » وان 
هذا الاجتماع » إذا حصل للبشر » ولم يكن لحم وازع يدفع بعضهم عن بعض » لم 
ْم" بقاؤهم » فلا بد اذن في المجتمع بدويا كان أو حضريا » من سلطة حاكة تسوس 
الأفراد » وتحفظ كيانهم من الداخخل والحارج » على ان ابن خلدون يفرق بين الدولة 
الشخصية » والدولة الكلية » فيقول : « ان الخلل العظيم في العمران انما يكون من خلل 
الدولة الكلية كدولة الفرس » أو الروم » او العرب » اما الدولة الشخصية مثل دولة 
انوشروان » او هرقل » او عيد الملك بن مروان » او الرشيد » فأشخاصها متعاقبة 
على العمران حافظة لوجوده وبقائه » وقريبة الشبه بعضها من بعض » فلا يؤثر 
اختلالها في العمران تأثيراً كبيراً » لأن الدولة بالحقيقة الفاعلة في مادة العمران » 
إنما هي بالعصبية والشوكة » وهي مستمرة على اشخاص الدولة () » . 
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أن نشأة الدولة 


لقد أشرنا إلى نشوء الدولة عند كلامنا على العصبية » فقّلنا : .أن العصبية ضرورية 
في كل أمر حمل الناس عليه » من نبوة » أو دعوة » او رئاسة » او ملك . والدليل 
على ان العصبية ضرورية لتأسيس الملك قول إبن خلدون : ١‏ ان صاحب العصبية إذا 
بلغ رتبة طلب ما فوقها » فإذا بلغ رتبة السؤدد والاتباع ( يععي رتبة الرئاسة ) ووجد 
السبيل إلى التغلب والقهر » لا يتركه » لآنه مطلوب. للنفس » ولا نيم اقتدارها عليه 
الا بالعصبية الي يكون بها متبوعاً » فالتغلب الملكي غاية العصبية )١(‏ © . والفرق بين 
الرئاسة والملك أن" الرئاسة سؤدد » وصاحبها متبوع » وليس له على أصحابه قهر قي 
أحكامه » أما الملك فهو التغلب بالقهر » وهو أمر زائد على الرئاسة . 

وإذا كان في القبيل الواحد عدة عصبيات » ١‏ فلا بد من عصبية تكون أقرى من 
جميعها تغلبها وتستتبعها وتلتحمجميع العصبئات فيها » حى تصير كأنها عصبية 
واحدة كبرى» والا وقع الافتراق المفضي إلى الاختلاف والتنازع » ولولا دفع الناس 
بعضهم ببعض لفسدت الارض (2) 2 . 

وإذا حصل التغلب بتلك العصبية على قومها طلبت بطبعها التغلب على أهل عصبية 
أخرى بعيدة عنها » فان كافأتها او مانعتها كانوا اقتالا” وانظاراً » ولكل واحدة 
منهما التغلب على حوزتها وقومها » شأن «لقبائل والأمم المفترقة في العالم » وان غلبتها 
واستتبعتها التحمت بها آيضاء وزادت قوة بي التغلب إلى قوبباء وطلبتغاية من التغليب 
والتحكم أعلى من الغاية الأولى وأبءد » وهكذا دائماً حرى تكافىء بقوتها قوة الدولة()» 
فان كافأت العصبية قوة الدولة في هرمها « ول يكن لها مانع من اولياء الدولة أهل 
العصبيات استولت عليها » وانتزعت الأمر من يدها » وصار الملك أجمع لها » وان 
انتهت قوما ولم يقارن ذلك هرم الدولة » وائما قارن حاجتها إلى الاستظهار بأهل 
العصبيات» انتظمتها الدولة في اوليالهاء تستظهر بها على ما يعن من مقاصدها » وذلك 
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ملك آخر دون الملك المستبد )١(‏ » . ومعبى ذلك كله ان الغاية الي مجري اليها العصبية 
هي الملك » فاذا بلغت غايتها حصل الملك لأصحاببها » اما بالاستبداد » او بالمظاهرة » 
على حسب ما يسعه الوقت المقارن لذلك » وان عاقها عن بلوغ غايتها عائق وقفت 
في مكانها . 


فالدولة تنشأ اذن عن العصبية » وإذا كانت الأوطان كثيرة القبائل والعصائب 
لم تستحككم فيها دولة . وكلما كانت العصبية أشدً » وأهلها أكثر » كانت الدولة 
أقوى » وملكها أوسع ؛ وأمدها أطول » فاذا زادت مساحة الدولة على عدد القائمين 
بها » المكلفين حمايتها » كان ذلك موضعاً لانتهاز الفرصة من العدو 'لحرق سياجها . 
وعلة ذلك ان العصبية قوة طبيعية » وكل قوة يصدر عنها فعل من الأفعال » فشأمها 
في المركز أشد مما هو عليه في الأطراف » كالأشعة إذا البعشت عن المركز » أو الدوائر 
المنفسحة على سطح الماء من النقر عليه » فإنها كلما بعدت عن مركزها خفت قوتما . 


ها ا منازع الملك 


لكل كائن طبيعي منازع تخصه » وإذا كان الملك كاثنا طبيعياً؛ كان له بطبيعته 
منازع خاصة به . 


١‏ فمن منازع الملك التنافس في الحلال الحميدة ؛ و بالعكس . وسبب ذلك 
ان الانسان » من حيث هو موجود عاقل » أقرب إلى الخير وخلاله » فاذا كان 
الملك للانسان من حيث هو موجود عاقل لا من حيث هو حيوان » وجب أن تكون 
طبيعته مناسية لحلال احير . وكل ملك فله أصل” يبني عليه » وهو العصبية » وفرع" 
يتمم وجوده ويكمله » وهو الحلال والصفات . ووجود الملك دون خلاله المتممة 
له كوجود شخص مقطوع الأعضاء » كا أن وجود العصبية من غير انتحال اللحلال 
الحميدة نقص في أهل البيوت والأحساب . وإذا كانت غاية الملك كفالة الحلق , 
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ومراعاة المصالح » كان لا بد لأهل العصبية .الذين حصل لهم التغلب من التنافس 
في الخير وخلاله : من العدل . والكرم » والعفو » والاحتمال » والصبر على 
المكاره » والوفاء بالعهد » وبذل الأموال في صون الأعراض » وتعظيم الشريعة » 
واجلال العلماء » والانقياد للحق ؛ وانصاف المستضعفين » واستماع شكوى 
المستغيثين » والتجاني عن الغدر والمكر والخديعة » الخ . فبهذه الحلال الحميدة يستحق 
أهل العصبية أن يكونوا ساسة لمن تحت أيديبم وقد قيل :. العدل أساس املك . 


ولكن الله » إذا تأذن بانقراض املك من أمة » جعل حكامها وابناءها يتنافسون 
في ارتكاب المذمومات » وانتحال الرذائل» وغيرهاء من الأفعال المتصلة بطبائعهم 
الحيوانية » فتفقد الفضائل السياسية منهم جملة » ولا تزال في انتقاص إلى أن يرج 
الك من أيديهم ١ ٠.‏ وإذا أردنا ان نهلك قرية امرنا مترفيها ففسقوا فيها » فحق 
عليها القول » فدمّرناها تدميراً )١(‏ » . واهم خلال احير الني يتنافس فيها أهل 
العصبية » وتكون شاهدة” هم باستحقاق الملك » [كرام” العلماء » والصالحين » 
والاشراف » وأهل الأحساب والغرباء » وانزال الناس منازهم ٠‏ فإن” اكرام أهل 
العصبية لمن يناهضهم في الشرف » ويشاركهم في اتساع الخاه » أمر ضروري 
في السياسة اللخاصة » الى توجب الاستعانة بالاقتال والامثال من أهل العصبيات 
المختلفة » ولكنهم إذا أكرموا العلماء » والصالحين» والتجار » والعمال والغرباء » 
وغير هم من الطارثين ؛ الذبن ليس هم عصبية خاصة » كان ذلك من مقتضيات 
السياسة العامة » وهي الملك . ولذلك كانت أولى علامات الانمطاط في الملك اعراض 
أهله عن إكرام هذا الصئف من اللحلق » « فاذا رأيته قد ذهب من أمة فاعلم ان 
الفضائل قد أخحذت في الذهاب عنهم وارتقب زوال املك منهم (') » . 


١‏ -ومن منازع الملك الانفراد بالمجد » وسبب ذلك ان الملك بالعصبية » وأهل 
العصبية لا بد لهم من حاكم يكون متغلباً عليهم بتلك العصبية نفسها » لتميزه عليهم 
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بمنبته وقوته ؛ فإذا صصار ملكا بالتغلب والقهر ء ساقته طبيعته الحيوانية إلى الأنفة » 
والتكبر على أبناه قومه » فبأبى المشاركة والمساهمة في استتباعهم » ثم يجيء بعد ذلك 
و خلق” التأله الذي في طباع البشر مع ما تقتضيه السياسة من انفراد الحاكم لفساد 
الكل باختلاف الحكام »ولو كان فيهما آلمة اله الله لفسدتا )١(‏ » » وحينئذ يمجدع 
سجاه ايه و بام م ا 
الأمر شيئاً ئا . وقد يتم" هذا الانفراد بالمجد للملك الأول الك » أو الثالث » 
هد أ يعي لي كل دولك 


ومن منازع الملك الرف » وسبب ذلك ان الدولة الحديدة » إذا ملكت ما 
بأيدي الدولة السابقة جاوزت ضرورات العيش » وخشونته » إلى نوافله » ورقته . 
وزينته » ثم تفننت في المطابخ والملايس » والرياش » والفرش والآنية » وفاخرت 
في النعيم غيرها من الدول في اببة الملك » بحيث يناغي الحلف في ذلك السلف ء 
ويجاوز عوائده وأحواله ؛ وهكذا إلى آخر الدولة » وعلى قدر اتساع الملك يكون 
خظ الناس من الأرف » إلى أن يبلغوا في ذلك الغاية . 


ومن منازع الملك الدعة والسكون » وسبب ذلك ان الأمة لا يحصل لا الملك 
الا بالمطالبة . وغاية المطالبة التغلب والملك . فإذا حصلت الغاية انقضى السعي اليها . 
ولذلك تجد أهل العصبية بعد حصوطم على الملك » يتركون المتاعب الي كانوا 
يتكلفوا في طلبه » ويؤثرون الراحة والسكون والدعة » وينصرفون إلى تحصيل 
ثمرات الملك من المبافي » والمساكن » والملابس » والقصور ء وجر المياه » وغرس 
الرياض » والاستمتاع بأحوال الدنيا » يتأنقون في احوال الملابس والمطاعم والفرش 
والآنية ما استطاعوا » ويألفون ذلك » ويورثونه من بعدهم من أجيالهم » ولا يزال 
ذلك يتزايد فيهم ؛ إلى أن يتأذن الله بأمره (2) . 
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ه وإذا استحكمت طبيعة الملك ومنازعه من الانفراد بالمجد : و<صول الرف ء 
والدعة والسكون : تكاسل أهل الدولة عن الغزو : وألفوا المذلة والاستعباد . 
وذهبت منهم خلال الحير » واتصفوا بما يناقضها من خلال الشر ء وذهب بأسهم : 
وانخضدث شوكتهم » لتلونهم بعوائد الترف » والاضارة : وانغماسهم فيها » وحل 
بالدولة الوهن » وتضعضعت أحواها ء ونزلت بها امراض المهرم المزمنة » إلى أن 
يقفضى عليها . 


و عمر الدولة 


يرى ابن خلدون ان للدولة عمرا طبيعياً كنا للاشخاص ٠‏ وهو لا يعدو اربعة 
اجيال . قال : « وذلك ان بافي المجد عالم بما عاناه في بنائه » ومحافظ على الحلال الي 
هي أسباب كونه وبقائه . وإبنه من بعده مباشر لأبيه » فقد سمع منه ذلك وأخذه 
عنه » الا" اله مقصر في ذلك تقصير السامع بالثبي » على المعاني له . ثم إذا جاء الثالث » 
كان حظه ني الاقتفاء والتقليد خاصة . فقصر عن الثاني تقصير المقلد عن المجتهد » 
ثم إذا جاء الرابع قصر عن طريقتهم جملة وأضاع الحلال الحافظة لبناء مجدهم ء 
واحتقرها ؛ وتوهم ان ذلك البنيان لم يكن معاناة ولا تكلف » واتما هو أمر وجب 
لهم منذ أول النشأة بمجرد انتسابهم : وليس بعصابة ولا بخلال » لما يرى : من التجلة 
بين الناس » ولا يعلم كيف كان حدوما ولا سببها ويتوهم انه اندب فقط ء 
فيربأ بنفسه عن أهل عصبيته » ويرى الفضل له عليهم وثوقاً بما ري فيه من استتباعهم ؛ 
وجهلا” بما اوجب ذلك الاستتباع من الحلال » الي منها التواضع لهم ؛ والآخذ 
عمجامع قلوبهم » فيحتقرهم بذلك » فينغفصون عليه ويحتقرونه » ويديلون منه سواه 
من اهل ذلك المنبت ٠‏ ومن فروعه في غير ذلك العقب للاذعان لعصبيتهم » "ما 
قلناه » بعد الوثوق ا يرضونه من خلاله » فتنمو فروع هذا , وتذوي فروع 
الأول : وينهدم بناء بيته )١(‏ » . فكما ان نهاية الحسب في العقب الواحد أربعة آباء + 


. 190 -المقدمة . ص:‎ ١ 


ا تاريخ الفلسفة العربية (ه*) 


كذلك عمر الدولة لا يزيد على ثلاثة أجيال تفضي في نبايتها إلى جيل رابع » هو جين 
الهرم والانقراض . 

١‏ فالجيل الأول « لم يزالوا على خلق البداوة وخحشونتها » وتوحشها ؛ من 
شظف العيش. » والبسالة » والاقئراس 2 والاشيراك في المجد » فلا تزال بذلك 
سورة العصبية محفوظة فيهم » فحدهم مرهف ». وجاتبهم مرهوب ء والناس 
لهم مغلوبون() » . 


؟ - واحيل الثاني « تحول حالهم بالملك والثرفه من البداوة إلى الحضارة » ومن 
الشظف إلى الرف واللحصب »ء ومن الاشتراك في المجد إلى انفراد الواحد به » 
وكسل الباقين عن السعي فيه » ومن عر الاستطالة إلى ذل" الاستكائة » فتنكسر سورة 
العصبية بعض الشيء » وتؤنس منهم المهانة واالحضوع » ويبقى لهم الكثير من ذلك » 
بما ادركوا الخيل الأول » وباشروا احوالهم » وشاهدوا اعتزازهم » وسعيهم إلى 
المجد » ومراميهم في المدافعة والحماية » فلا يسعهم ترك ذلك بالكلية » وان ذهب 
منهم ما ذهب ٠»‏ ويكونون على رجاء من مراجعة الأحوال الي كانت للجيل الأول » 
أو على ظن من وجودها فيهم (") » . 


- وابخيلالثالث ينسون «عهد البداوة والحشونة » كأن لم تكن » ويفقدون حلاوة 
العرّ والعصبية » بما هم فيه من ملكة القهر » ويبلغ فيهم الترف غايته . . . فيصيرون 
عيالا” على الدولة ؛ ومن جملة النساء والولدان المحتاجينإلى المدافعة عنهم » وتسقط 
العصبية بالحملة » وينسون الحماية والمدافعة والمطالبة » ويليسون على الناس 
في الشارة » والزي » وركوب اللحيل وحسن الثقافة» بموّهون بباء وهم على الاكثر 
اجبن من النسوان على ظهورها . فاذا جاء المطالب لهم لم يقاوموا مدافعته » فيحتاج 
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صاحب الدولة حينثذ إلى الاستظهار بسواهم من أهل النجدة ؛ ويستكثر بالموالي» ويصطنع 
من يعني عن أهل الدولة بعض الغناء » حبى يتأذن الله بانقراضها فتذهب الدولة 
ما خملت(١)‏ 2). 

4 - فهذه "كنا ترىثلاثةأجيال» تفضي بالدولةإلى ا هرم والتخلف ءوهذا كان انقراض 
الدولةفي ايل الرابع »وهذا نتييجة طبيعية لقولنا : ان المجد والحمسب ائما هو اربعة آباء 1 


ومدة الاجيال الثلاثة مائة وعشرون سنة . ولا تعدو الدول في الغالب هذا العمر : 
وإذا جاوزته في بعض الأحيان » فمرد ذلك إلى فقدان المطالب » وفي هذه الحالة 
يكو نالحرمحاصلا” في الدولة» وان مبحضرها المطالب» ولو جاء المطالب لما وجد مدافعاً» 
فكأنالدولة في نظر ابن نخلدون كائن حي يتطور وفق-نظام ثابت» كتطور جميع الكائنات؛ 
وكأن عمرها بمثابة عمر الشخص من التزيد إلى سن الوقوف » ثم إلى سن الرجوع . 

ه وإذا قيل ان اعمار الدول في الواقع تختلف عن هذا العمر قال ابن خلدون ان 
لذلك عدة أسباب : 


منها ان صاحب الدولة قد يتخيتّر في عهد الهرم انصاراً وشيعة من غير قومه » ممن 
تعودوا الكشونة » فيتخذهم جنداً يكونون أصير على الحرب ٠»‏ وأقدر على معاناة 
الشدائد » ويكون ذلك دواء للدولة من الحرم تستجد به عمراً آخر (') . 

ومنها ان الدولة قد تضيق نطاقها ء وتغير قوانينها في هذا النطاق الحديد » محيث 
يكون ذلك بمثابة انشاء دولة أخعرى . وهذا من شأنه ان بكسب الدولة عمراً جديداً 
يضاف إلى عمرها الطبيعي (؟) ١‏ 
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ومنها ان عمر الدولة متناسب مع قوة عصبيتها » وعدد القائمين بها » قال ابن 
خلدون : وأما طول امدها ( يعني أمد الدولة ) فعلى نسبة القائمين بها في القلة والكثرة » 
« لآن عمر الحادث من قوة مزاجه ». ومزاج الدول ائما هو بالعصبية » فاذا كانت 
العصبية قوية » كان المزاج تابعاً لها » وكان أمد العمر طويلا” ٠‏ والعصبية إثما هي 
بكثرة العدد ووفوره )١(‏ » . وقال أيضاً « والسبب الصحيح في ذلك ان النقص ائما 
ببدو في الدولة من الاطراف » فاذا كانت ممالكها كثيرة » كانت اطرافها بعيدة عن 
مركزها وكثيرة » وكل نقص يقع فلا بد" له من زمن » فتكثر أزمان النقص » 
لكترة الممالك» واختصاص كل واحد منها بنقص وزمان » فيكون أمدها 
أطول (؟) » . 


فهذه الاسباب وغيرها تدل على ان قانون عمر الدولة في نظر ابن خلدون قانون 
عام مجرد لا يصدق على الواقع الا في شروط خاصة . فليس يصح اذن ان نقول ان 
للدولة عمراً طبيعيً محدوداً لا يزيد على مائة وعشرين سنة»لأن هنالك أسباباً تطيل 
أمد الدولة » كا أن هنالك أدوية تطيل عمر الأشخاص . فما بالك إذا كان انقراض 
الدولة لا يستلزم انقراض الشعب اضطراراً . 


ز - تطور الدولة 

ان الدولة تتطور من نشأتها إلى انقراضها » فكما أن أحوال العمران وعوائده 
تتبدل بتبدل الأجيال المتعاقبة تبدلا” تدريحياً ينتهي إلى المخالفة » كذلك تتطور 
الدول » وتتعاقب الأمم » والأجيال . حبى تنتهي إلى المبايئة . 

والسبب في تطور الدولة اعها كائن حي يتبدل كغيره من الككائنات » بل الدولة 
للعمران كما بينا مثابة الصورة للمادة . لا تنفك احداهما عن الأخرى . انك لا تستطيع 
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أن تتصور الملك دون العمران » ولا العمران دون الملك : وإذا اختل احدهما اخقل 
الآخر . 
والتطور الذي يطرأ على الدولة قسمان احدهما خازجي » والآخر داخبي .. 


١‏ اما التطور الحارجي فهو تطور رقعة الدولةٍ في الاتساع والتقفلص ٠‏ ذلك 
لأن لكل دولة » كا يقول ابن خلدون » حصة من الممالك لا تزيد عليها )١(‏ : وهذه 
الحصة متفاوتة ومتناسبة مع عدد القائمين بها (5) ومججى ذلك ان الدولة تتسعم في 
اول الأمر » حتى تصل إلى أقصى حدودها » .م تأخذ بالتقلص شيئاً فشيئاً لضعف 
قوتها في المركز » فيتجاسر عليها عدوها المجاور <“ويستولي على أطرافها » أو يثور 
على ملكها أحد النافسين له من أقاربه أو عمالهويستقل بالحكم في أحد الأقاليم 
البعيدة . وهكذا تنقسم الدولة إلىدولتين:او ثلاث؛أو أكثر » وقا تضمحل دفعة 
واحدة » إذا غلب عليها في مركزها فاتح قوي ٠‏ فلا ينفعها بقاء الأطراف » لأن 
المركز كالقلجه,الذي تتبعث منه الروح ٠‏ فاذا غلب القلب المبزمت الاطراف 
واضمحلت الدولة . 


؟ - واما التطور الداخلي فهو تطور الأحوال والعادات والأخلاق داخل الدولة 
الواحدة» وله في الغالب خمسة أطوار وهي : 


آ - الطور الاول طور الظفر بالبغية أي طور البناء » وهو لا يم إلا" بقوة 
العصبية » وصاحب الملك مضطر في هذا الطور الى محاسئة اهل عصبيته » 
والاعتماد عليهم لمقارعة الحوارج عليه » لا ينفرد دونهم بشيء ٠‏ بل 
يقلّدهم أعمال الدولة » ويحعل الحكم مشتركاً بينه وبينهم . 


ب- والطور الثاني طور الاستبداد والانفراد بالمجد » فصاحب الدولة يوجس 
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في هذا الطور خيفة” من أهل عصبيته » فيكبحهم عن التطاول لمشاركته في 
الحكم » ولا يتم له ذلك إلا" بالعناء الشديد » لأن ظهراءه يترعون ايضاً 
إلى الاحتفاظ بما حصلوا عليه » فيحدث بينه وبينهم نزاع يضطره 
إلى الاستظهار عليهم بالموالي والمصطنعين » ويعاني في نزاعه مع أهل جلدته 
ما عاناه الأولون في تأسيس الملك . وهكذا يصبح أهل العصبية اعداء لصاحب 
الملك » بعد ان كانوا اعواناً له . قال ابن خلدون : ان اعوانه السابقين 
« صاروا في حقيقة الأمر من بعض اعدائه » واحتاج في مدافعتهم عن الأمر ؛ 
وصدهم عن المشاركة » إلى أولياء آخرين من غير جلدتهم ؛ ستظهر مم 
عليهم ويتولاهم دوميم ؛ فيكونون اقرب اليه من سائرهم » وأخص 
به قرباً واصطناعاً » وأولى أبثار أ وجاهاً » لا امهم يستميتونث دونه 5 
مدافعة قومه عن الأمر الذي كان لهم » والرتبة الي ألفرها في مشاركتهم » 
فيستخلصهم صاحب الدولة » ويخصهم بمزيد التكرمة والايثار » وميقسم 
هم مثل ما للكثير من قومه » ويقلّدهم جليل الاعمال » والولايات » 

من الوزارة ٠‏ والقيادة والحباية » )١(‏ . وحينئذ يحقد أهل عصبيته عليه » 
ل ال لور ويل ذلك على الدولة . 


اج والطور الثالث طور الفرا والدعة » وهو الطور الذي ينصرف فيه صاحب 
الدولة الى نحصيل « ثمرات الملك مما تتزع طباع البشر اليه من تحصيل المال» 
وتخليد الآثار » وبعد الصيت » فيستفرغ وسعه في الحباية » وضبط الدخل 
والخرج ؛ واحصاء. النفقات » والقصد.فيها » وتشييد الماني الحافلة » 
والمصانع العظيمة » والامصار المتسعة » والحياكل المرتفعة » واجازة 
الوفوذ من اشراف الأمم ووجوه القبائل » وبث المعروف في اهله , 
هذا مع التوسعة على صنائعه وحاشيته في احواهم بالمال واللحاه » واعتراض 
جنوده » وإدرار ارراقهم ٠»‏ وانصافهم في اعطياتهم لكل هلال » حى 
يظهر ذلك عليهم في ملابسهم » وشكلهم » وشاراتهم يوم الزيئة » فيباهي 
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بهم الدول المسالمة؛ ويرهب بهم الدول المحاربة )١(‏ » . أما أهل الدولة 
فيؤثرون الدعة والسكون » ويبنون القصور ء» ومجرون المياه » 
ويغرسون الرياض » ويستمتعون بأحوال الدئيا . 


د- والطور الرابع طور القنوع والمبالمة » وهو الطور الذي يكون فيه صاحب 
الدولة ه قانعاً مما بى اولوه » سلما لانظاره من الملوك واقتاله » مقلدا 
للماضين من سلفه ٠‏ فيتبع آثارهم حذو النعل بالنعل » ويقتفي طرقهم 
بأحسن مناهج الاقتداء » ويرى ان في الحرو ج عن تقليدهم فساد امره ع 
وأنهم أبصر بما بنوا من مجده ()». وهكذا يبر كك التعب والكد ؛ وبتصرف 
إلى الترف والنعيم . 


ه- والطور اللحامس طور الاسراف والتبذير » وهو الطور الذي يكون فيه 
صاحب الدولة « متلفاً للا جمع أولوه في سبيل الشهوات والملاذ » والكرم 
على بطانته » وي مجالسه » واصطناع اخوان السوءء» وخضراء الدمن » وتقليدهم 
عظيمات الأمور الي لا يستقلون بحملها » ولا يعرقون ما يأتون » ويذرون 
منها » مستفسداً لكبار الاولياء من قومه » وصنائع سلفه » حبى يضطغنوا 
عليه » ويتخاذلوا عن نصرته » مضيعاً من جنده بما أنفق من اعطياتهم في 
شهواته » وحجب عنهم وجه مباشرته » وتفقده » فيكون ممرباً لما كان 
سلفه يؤسسون » وهادماً لما كانوا يينون (5) » . وفي هذا الطور نحصل في 
الدولة طبيعة الهرم » ويستولي عليها المرض المزمن ١‏ فلا تشفى من 
عللها حى تنقرض . 

وإذا اردنا الآن ان نقارن بين اطوار الدولة ومراحل عمرها قلنا : ان الطور الأول 
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والثاني » أي طور الظفر بالبغية » وطور الانفراد بالمجد ٠‏ مقابلان لمرحلة 
النمو » وان الطور الثالث » أي طور الفراغ والدعة » مقابل لمرحلة الوقرف» 
وان الطور الرابع واللامس ٠»‏ أي طور القنوع والمسالمة » وطور الاسراف 
والذير »مقابلان لمرحلة التراجع والاتمحطاط. وابن خلدون يبين في كلامه 
على كيفية طروق الحلل للدولة » ان الملك مببي على اساسين : الاول هو 
الشوكة والعصبية » والثاني هو المال » فاذا طرق الخلل للدولة طرقها من 
هذين البابين . فالعصبية تكون في الطور الأول قوية » ححتى اذا جاء 
الطورالثاني تناقصت لسببين » احدهما استبداد صاحبالدولةعلىأهلعصبيتهء 
وانفراده بالمجد دونهمء وثانيهما تأثير الترف في النفوس . وهكذا يتعرض 
المللك لسيبين هادمين : هما الاستبداد والرف . 


وقصارى القول ان الدولة في نظر ابن خلدون هي الملك » وصاحب الملك حاكم 
اوتوقراطي » يستمد سلطانه من القهر والتغلب بالعصبية . وليس في مقدمة ابن 
خلدون اي اشارة الى اشكال الحكومات الي تجدها في كتب اليونان ».وغيرهم » 
ولا أي ذكر للملك الدستوري » أو النظام اللدمهوري . وجميع ما كتبه عن 
الدولة وطبيعتها ومنازعها ء» وحروببا » وتطورهاء واحوال العمران فيهاء يدل 
على اعتقاده ان جميع هذه الأمور طبيعية ني الوجود » وهي تدخخل في باب علم 
الاجتماع. السيابي . ولكن علم الاجتماع لا يقتصر على دراسة الظواهر السياسية 
وحدها + بل يدرس ايضاً ظواهر الحياة الاقتصادية » والثقافية » والروحيه » 
لأن هذه الظواهر كلها اجتماعية بالذات » وسنقصر كلامنا الآن على الاثام 
بالظواهر الاقتصادية . 


اللذة 


ه وجوه المعاش ل الظراهر الاقتصادية 


؟ - معنى المعاش والكسب والرزق 


الانسان مفتقر بالطبع الى ما يقوته ويمونه . وايدي البشر مشتركة في لتحصيل ذلك » 
فمنهم من يحصل قوته بيده » ومنهم من يمتنع عليه ذلك الا بعوض . ومى تجاوز 
الانسان سن الطفولة والضعف » سعى في اقتناء المكاسب لينفق ما أتاه الله منها 
في محصيل حاجاته وضروراته بدفم الاعواض عنها . وقد محصل له المكاسب بغير 
سعي » كالمطر للزراعة ؛ الا أن المطر لا تكون اذ ذاك الا معينة » ولا يد معها 
من السعى . فان كانت المكاسب بقدر الحاجة والضرورة سميت معاشاً » وإن كانت 
زائدة على الحاجة سميت رياشاً ومتمولا . 

ثم ان ذلك الحاصل او المقتنى » ان عادت منفعته على الانسان » وحصلت له عمرته 
من انفاقه في مصالحه وحاجاته» سمي رزقاً» وان لم ينتفع به في شيء من مصاحه 
سمى كسباً . مثل المال الذي يورث » فإِنّه يسمى بالنسبة الى مورئه كسباً » ولا 
يسمى رزقاً » لعدم انتفاعه به » أما بالنسبة الى الوارثين فالهم مى انتفعوا به 
سمي رزقاً . 

ب - وجوه المعاش 
المعاش هو ابتغاء الرزق + والسعي في نحصيله » وله عدة وجوه : 


آ-قان كات نتحصيل الرزق لايم انه بأخذه من يد الغير 03 وانتزاعه منه 


سمي مغرماً وجباية . 
؟ وان كان نحصيله باقتناص التيوان الوحشي » واخخذه من الير والبحر » 
سمى اصطياداً . 


وان كان نحصيله باستخراج فضول الحيوان الداجن » كاللين من الانعام ٠‏ 
والعسل من النحل » او باستعخراج ثمرة النبات بطريق الزراعة والغراسة»سمي ذلك 
كله فلاحة . 


4وان كان محصيله من الأعمال الانسانية في مواد معينة » كالكتابة » 
والتجارة » والحياطة ‏ والحياكة؛ وغيرها » أو في مواد غير معينة » كسائر الامتهانات 


وان كان محصيله من البضائع واعدادها للأعراض ٠»‏ اما بالتقلب في 


فهذه وجوه المعاش 3 وهي كا قال بعضهم : الأمارة 2( والفلاحة ( والصناعة 
والعجارة . 


فالفلاحة والصناعة والتجارة هي الوجوه الطبيعية للمعاش . أما الفلاحة فهي 
متقدمة عليها كلها بالذات ٠‏ لأأمها بسيطة وطبيعية » وفطرية لا محتاج الى 
علم ونظر : وهي أقدم وجوه المعاش وأنسبها للطبيعة . واما الصنائع فهي ثانيتها 
ومتأخرة عنها » لأنها مركبة وعلمية تحتاج الى إعمال الفكر والنظر » ولهذا لا توجد 
الا في العمران الحضري . وأما التجارة فهي ثالثتها » وهي وان كانت طبيعية في 
الكسب » إلا" أن الكثير من طرقها ومذاهبها مبني على التحيّل في الحصول على 
ما بين القيمتين من الفرق ني الشراء والبيع . واما المغرم » والخدمة » والكيمياء » 
وابتغاء الاموال من الدفائن والكنوز المخبأة في بطن الأرض وغيرها » فهي ليست 
وجوهاً طبيعية للمعاش .لامها مبنية على الرغبة في تناول الرزق من غير تعب ولا نصب 
في تحصيله . 


ج -- الظواهر الاقتصادية 


ان كلام ابن خلدون على وجوه المعاش لا يدخل فيما يسميه الغربيون بعلسم 
الاقتصاد السياسي ( عتونتاه5 عتصدمومءظ ) ٠2‏ بل يدخل فيما نطلق 
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عليه اليوم اسم علم الاجتماع الاقتصأدي ( عدوندمدمءظ8 عتهمامك580 ) . مثال 
ذلك ان ابن خلدون يتكلم على قانون العرض والطلب » وتأثيره في الاسواق والأسعارء 
ويصرح بان الاسعار ترتفع يازدياد الطلب » وتنخفض باتخفاصه ٠‏ ولكنه لا يكتفي 
في التعبير عن هذا القانون بصوغه صياغة عامة محردة: ”كا يفعل علماء الاقتصاد 
المدرسيون » بل يتحرى العوامل الاجتماعية المختلفة المؤئرة في زيادة الطلب ء 
ونقص العرض » كا يتحرى النتائج الاجتماعية المتولدة من زيادة الأسعار . 


وهو يمسم السلع الى ضرورية وكالية ؛ ويبين ان الحيدود الفاصلة دن هذين 
النوعين ستيان :10ج عرواها نعي اتنس وبتالةا لان ازدراد التعرانا 
والثترف قد يقلب الكماليات الى ضروريات . فما يعد" كالياً بالنسبة الى بعض 
الناس » قد يصبح ضرورياً بالنسبة الى بعضهم الآخحر . والدليل على ذلك قول ابن 
خلدون : دان المصر الكثير العمران يكثر ترفه كما قدمئاه » وتكتر حاجات ساكنه 
من أجل الترف » وتعتاد تلك الحاجات لما يدعو اليها » فتنقلب الى ضرورات 
وتصير فيه الاعمال كلها مع ذلك عزيزة » والمرافق غالية » بازدحام الأغراض 
عليها من أجل الرف » وبالمغارم السلطانية اللي توضع على الأسواق والبباعات 6 
وتعتبر في قيم المبيعات » ويعظم. فيها الغلاء في المرافق والأقرات والاعمالك » 
ا ا ا 00 


أضف إلى ذلك ان هنالك أحوالا” اجتماعية تنشأ عن زيادة الطلب » وازدحام 
الطالبين »كإقبال الناس على الصناعات الي ننتج السلع المطلوبة » وازدهار تلك 
الصناعات ٠‏ واستجادتها بنفاق اسواقها . قال ابن خلدون : ١‏ اذا كانت الصناعة 
مطلوبة » ٠«توجه‏ اليها النفاق كانت حينئذ بمثابة السلعة الي تنفق سوقها ونجلب 
للبيع : فيجتهد الناس في المدينة لتعلم تلك الصناعة » ليكون منها معاشهم © واذا 
لم تكن الصناعة مطلوبة » لم تنفق سوقها » ولا يوجه قصد إل تعلمها » فاخقتصت 
بالك » وفقدت للاهمال (5) » 0 ايض : ١‏ ان الصنائع إنما تستجاد إذا 


م ا ” 
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احتيج اليهسا ؛ وكثر طالبها » واذا ضعت احوال المصر ٠‏ وأنخد في الهرم بانتقاض 
من أحوالهم ٠‏ فتقل” الصنائع الي كانت من توابع الترفءلآن صاحبها حينئذ لا 
يصح بها معاشه فيفر الى غير ها )١(‏ » . 

فهذه الأقوال كلها تدل على ان ابن خلدون لا بسحث في الأحوال الاقتصادية 
يحثاً مجرداً على طريقة علماء الاقتصاد النظري » بل يبحث فيها بحثاً اجتماعياً واقعياً 
يتناول جميع الأسباب المؤثرة فيها » ولذلك قلنا أن بحثه في وجوه المعاش اقرب 
الى علم الاجتماع الاقتصادي » منه الى علم الاقتصاد السيامسي . 


د - القوانين الاقتصادية 


تختلف طرق الانتاج الاقتصادي باختلاف طبيعة العمران » فاذا كان العمران 
بدوياً قامت طرق المعاش فيه على رعي الحيوانات والزراعة » واذا كان حضرياً قامت 
على الصناعة والتجارة . وهذه الطرق على العموم علاقة بطبيعة المناخ والاقليم 
والموارد الطبيعية . 


وها نحن ذاكرون لكم بعض القوانين الاقتصادية الي نجدها في مقدمة ابن 
خلدون : 

ذ إن للرفه في الاقطار علاقة بكثرة الأعمال وخخصب الانتاج . وسبب ذلك 
أن ما وفر عمرانه من الأقطار » وتعد”دت الامم في جهاته » وكثر ساكنه » اتسعت 
احوال أهله » وكثرت اموالحم وامصارهم » وعظمت دوهم وممالكهم . وما ذلك 
الا لكثرة الاعمال»وتأثيرها في ازدياد الثروة» بما يعود على الناس من كسب 
بتأثلونه . 
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؟-ثم ان لكثرة السكان تأثيراً في اسعار الحاجات » فادذًا كير عدد السكان 
رخصت أسعار الحاجات الضرورية » وارتفعت اسعار الحاجات الكمالية » وإذا 
قل السكّان وضعف العمران كان الأمر بالعكس . ولكن هذا القاذون لا ينطبق على 
الواقع إلا إذا كان جميع السكان عاملينيقوم كل منهم بانتاج٠٠‏ يزيد على حاجته. مثال 
ذلك : « ان الحبوب من ضيرورات القوت » فتنوفر الدواعي على انخاذها » إذ كل 
احد لا همل قوت نفسه » ولا قوت منزله لشهره او سنته ؛ فيعم انحخاذها اهل 
المصر أجمع ء أو الأكير منهم في ذلك المصر او فيما قرب منهء لا بد من ذلك . وكل" 
متخذ لقوته فتفضل عنه » وعن أهل بيته » فضلة كبيرة » تسد" خخلة كثرين من 
أهل ذلك المصر » فتفضل الأقوات عن أهل المصر من غير شك » فبترخخص اسعارها 
في الغالب » الا" ما بصيبها في بعض السنين من الآفات السماوية » ولولا احتكار 
الناساءلما يتوقع من تلك الآ فات لبذلت دون تمن ولا عوضء لكثر تمابكثرة العمرانيا» 
وإذا كان المصر « مستبحراً » موفور العمران كثير تحاجات الترف » توفرت حينئدك 
الدواعيعلى طلبتلك المرافق والاستكثار منها ٠‏ كل بسب حالهء فيقصر الموجود منها 
لق للراجات قصوراً بالغاً» ويكثر المستامون لها » وهي قليلة في نفسها فتردحم أهل 
الاغراض » ويبذل أهل الرفه والرف اتمامها باسراف في الغلاء » الحاجتهم اليها اكثر 
من غير هم فيقع فيها الغلاء (؟) 0 . وهذا كله تايم لقانون العرض والطلبء» الا أن 
غلاء الصنائع والاعمال في المدن الموفورة العمران ثلاثة اسباب » وهي : 

1(9) كثرة الحاجات الناشئة عن ازدياد العمران والرف . 


(ب) اعتزاز اهل الاعمال لحدمتهم : وامتهان انفسهم » لسهولة المعاش » قي 
المدينة بكثرة أقوابها . 
١ج(‏ كثرة المثرفين وكثرة حاجتهم الى امتهان غيرهم » والى استعمال الصتاع 
في مهنهم » فيبذلون في ذلك لأهل الأعمال اكثر من قيمة أعمالهم » 
00 0 _- 
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مزاحمة ومنافسة في الاستئثار بها » فيعتز العمال » والصناع » وأهل 
الحرف » وتغلو اعمالهم » وتكثر نفقات اهل المصر أي ذلك . 


ومعنى ذلك ان الصناعة في نظر ابن خلدون اشبه شيء بالسلعة » فاذا كانت 
مطلوبة نفقت سوقها » وغلا ثمنها واقبل الناس على تعلمهاء وإذا لم تكن مطلوبة لم 
تنفق سوقها ‏ ولم يتوجه أحد الى تعلمها » بل الصنائع "كما قلنا لا تستجاد في المدن 
إلا بازدياد الحاجة اليها . اذا استبحر العمران ازدهرت الصنائع » واذا انحط انمطت 
الصنائع ٠‏ وقل” طالبها . وهكذا يربط ابن خلدون مسألة الاسعار بقانون العرض 
والطلب » ويطبق ذلك في الصنائع من جهة ما هي سلع نختلف قيمتها باختلاف 
الأحوال الاجتماعية . اضف الى ذلك ان اجور العمال في المدن المستبحرة في العمران 
ترتفع بارتفاع مستوى المعيشة » لأن العامل يحتاج في مثل هذه المدن الى نفقات 
اكثر من نفقات عامل القرية » أو عامل المدينة الصغيرة . وسبب ذلك ان المرفين 
في المدن الكبيرة يترفعون عن خدمة انفسهم بانفسهم » فيستخدمون جماعة آخرين 
لقضاء حاجاتهم » ويتنافسون ني اجتذاب العمال اليهم بمنحهم اجوراً عالية . 


“ثم ان قم الأشياء في نظر ابن خلدون تابعة للعمل المبذول في انتاجها . 
وهذا الرأي قريب من رأي الماركسيين الذين يقولون ان قيمة الشيء ترجع الى 
كدية العمل المبذول فيه . وفي مقدمة ابن خخلدون اقوال كثيرة تؤيد ذلك » مثل قوله : 
وان الكسب هو قيمة الاعمال البشرية )١(‏ » . وقوله : « ان كثرة الاعمال سبب 
للثروة () ع , وقوله : «٠‏ ان المكاسب انما هي قيم الاعمال (©) » . وقوله : 
فلا بد في الرزق من سعي وعمل » ولو في تلاوله وابتغائه من وجوهه » 
ولابد من الاعمال الانسانية في كل مكسوب ومتمول (؛4)» . وقوله : 
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اذا كان العمل في المصنوع « اكثر فقيمته اكثر » )١(‏ . وقوله : « الرزق والكسب 
اتما هو قيم اعمال أهل العمران » فاذن مساعيهم واعمالحم كلها متمولات لهم » 
بل لا مكاسب لهم سواها () »6 . ومعى ذلك كله ان قيمة الشبيء تابعة العمل المبدول 
في انتاجه » فكلما كان العمل المبذول في الشيء اكثر » كانت قيمته أكبر . 


4 - وكثيراً ما نرى ان الاحوال الاجتماعية يمعل بعض الناس يزدادون ثروة من 
دون أن يعملوا عملا" » مثال .ذلك : ان الدولة ء إذا اخذت في الامحطاط او 
الانحلال » قلت رغبة الناس في امتلاك الأرض والضياع » وأداّى ذلك الى اتخفاض 
اسعار هاء فيشئر يها عندئذ بعض الأغنياء بثمن مخس . فإذا تغيكرت الأحوال بعد مدة 
من الزمان » وتوافرت اسباب الأمن والاستقرار ؛ ارئفعت أسعار الأرض وأصبح 
الذين اشتروها بثمن مخس اغنياء » من غير ان يقوموا بعمل يستوجب مثل هذه 
الثروة » ومثل هذا يحصل كا نعلم في زمن الحروب » اذ يصبح بعض التجار اغنياء 
لزيادة أسعار السلع » من دون ان يبذلوا ني ذلك أي عمل . قال ابن خلدون : « ان 
تأثل العقار والضياع الكثيرة لأهل الأمصار » لا يكون دفعة” » ولا في عصر واحد » 
اذ ليس يكون لأحد منهم من البروة ما تملك به الأملاك الني مخرج قيمتها عن الحد » 
ولو بلغتأحواهم في الرفه ما عسى ان تبلغ » واتما يكون ملكهم وتأثلهم لها تدريجاً » 
اما بالوراثة من آبائه وذوي رحمه » حبى تتأدى املاك الكثير منهم إلى الواحد وأكثر 
كذلك » أو يكون بحوالة الأسواق » فان العقار في آتخر الدولة » وأولء الأخرى » 
عند فناء الحامية؛وخرق السياج»وتداعي المصر إلى الحراب » تقل" الغبطة به » لقلة 
المنفعة فيها » بتلاشي الأحوال » فترخص قيمها » وتثملك بالآثمان البسيرة » وثتخطى 
بالميراث إلى ملك آخر (5) ٠ ٠‏ ولكن المصر اذا استجد شبابه بعد مدة بمجيء الدولة 
الثانية » وانتظمت له احوال رائقة تحصل معها الغبطة في العقار والضياع » فان قيم 
هذه الأملاك تتحسن » ويكون لها حظ لم يكن في الأول : ويصبح مالكها من أغنى 
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"هل المصر » وليس ذلك بسعنه واكتسابه . وقصارى القول » ان الاصل في الرزق 
والتروة هو العمل : الا" في احوال اجتماعية خاصة » كالحروب وحوالة الاسواق 
وغير ها » فان الروة في مثل هذه الأحوال لا تنشأ عن السعي والاكتساب . 


ه ‏ وللأحوال الاقتصادية علاقة بالعرامل ااسياسية » مثال ذلك ان المتمولين من 
أهل الامصار هي حاجة إلى النفوذ والحاه للدفاع عن أملاكهم »لأن الرجل ءإذا اصبح 
غنياً رمقته العيون بذلك » فزاحمه الأمراء والملوك على ثروته » وغصوا بها « ولا في 
طباع البشر من العدوان؛ تمتد أعينهم إلى تمك ما بيده » وينافسونه هيه ويتحيلون 

على ذلك بكل ممكن » حى يحصلوه ول رويقة حكم سلطا © وسبت من الواعدة 
ظاهر ينتزع به ماله )١(‏ م » ونلا بد" كل لاحي المال والثروة الشهيرة في 
العمران من حامية تذود عنه » وجاه يسحب عليه من ذي قرابة للملك 2 ا 
له » او عصبية يتحاماها السلطان » فيستظل بظلها » ويرئع في امنها من طوارق 
التعدي » وان لم يكن له ذلك أصبح بآ يوجوه التحيلات وأسباب الحكام (1) » . 


وسبب ذلك كله عدوان البشر بعضهم على بعض 2 وفقّدان العدل 4 لأن العدل 53 
يقول ابن خخلدون لا يكون الا ني الحلافة الشرعية » وهي قليلة اللبث . 


5 ثم ان مستويات المعيشة تختلف باختلاف المدن » لاختلاف احوال العمران 
فيها » وتختلف ايضاً في المدينة الواحدة باختلاف طبقات الناس . فاذا كانت الطبقات 
المتمائلة في المدن المختلفة ذات مستويات معاشية مختلفة » فمرد ذلك إلى اختلاف 
العمران في تلك المدن «١‏ فما كان عمرانه أكر » كان حال أهله في الرف أبلغ » 
وإذا قرنا بين مختلف طبقات الناس إي مدينة وافرة العمران وأمثالههم في مدينة قليلة 
العمران » وجدنا أهل المدينة الأولى اوسع حالا” واكر رفهاً « فحال القاضي بفاس 
أوسع من حال القاضي بتلمسان » وهكذا كل صنف مع صنف أهله » وكذا أيضاً 
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حال تلمسان مع وهران والحزائر » وحال وهران والحزائر مع ما دوهما » إلى ان 
تنتهي إلى المدر ء الذين اعتمالهم في ضروريات معاشهم فقط )١(‏ :»وما ذلك اله لتفاوت 
الأتعمال في هذه المدن  ١‏ فكأنها كلها أسواق للأعمال . والحرج في كل سوق على 
نسبته . فالقاضى بفاس دخله كفاء رجه » وكذا القاضى بتلمسان » وحيث الدخل 
والحرج أكثر تكون الأحوال أعظم () » . 

وهذا بصدق على أحوال المتسولين « فان السائل بفاس أحسن حلا من السائل 
بتلمسان ووهران » . ويتوسم ابن خخلدون في هذه المقارنات » “فيتكلم على مستوى 
المعيشة في القاهرة » ويقول : ١‏ ويبلغنا لهذا العهد عن احوال الماهرة ومصر من 
الرف والغنى في عوائدهم ما يقضى منه العجب ٠‏ حى ان كثيراً من الفقراء بالمغرب 
ينتزعون من النقلة إلى مصر لذلك » ولا يبلغهم من ان شأن الرفه بمصر أكثر من 
غير ها . ويعتقد العامة من الناس ان ذلك لزيادة إيثار في اهل تلك الأفاق على غير هم . 
او أموال ممترنة لديهم » وأنهم أكثر صدقة وإيثاراً من جميع أهل الامصار . وليس 
كذلك » وائما هو لا تعرفه من أن عمران مصر والقأهرة أكثر من عمرانٍ هذه 
الامصار الى لديك » فعظمت لذلك أحوالهم 29 » . 

تسقط الطير حيث تلتقط الاب (م) 2 وتغشى منازل الكرمساء 

ولابءن خلد ون رأي طريف في تفسير ا حالة الفكرية باخالة المعاشية : كقؤله 
في انكار ثمرة 'الكيمياء : « ان كثيراً من العاجزين عن معاشهم تحملهم المطامع على 
انتحال هذه الصنائع .ويرون الها احد مذاهب المعاش ووجوهه . وان اقتناء المال 
منها أبسر وأسهل على مبتغيه . فيرتكبون فيها من المتاعب والمشاق . ومعاناة 
الصعاب : وعسف الحكام : وخسارة الاموال في النفقات زيادة على النيل من 
غرضه (؛)» . وقوله : /٠,واكثر‏ ما يبحمل (الناس) على التماس هذه الصناعة وانتحاها 
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هو .. العجز عن الطرق الطبيعية للمعاش ٠‏ وابتغاؤه من غير وجوهه الطبيعية . 
كالفلاحة . والتجارة : والصناعة . فيستصعب العاجز ابتغاءه من هذه » ويروم 
الحصول على الكثير من المال دفعة بوجوه غير طبيعية من الكيمياء وغيرها )١(‏ » » 
ثم يطلق هذا الحكم على آراء ابن سينا والفاراني في الكيمياء فيقول : « فان ابن سينا 
القائل باستحالتها كان علية الوزراء . فكان من أهل الغنى والروة ٠‏ والفارابي 
القائل بامكانها كان من أهل الفقر الذين يعوزهم أدنى بلغة من المعاش (2) » ٠‏ ولي 
هذا التعليل كما ترون اشارة واضحة إلى تأثير الخحالة المعاشية في تصورات الناس 
ومعتقدامهم . 


م وجملة القول ان موقفئ ابن خلدون ازاء ظواهر الحياة الاقتصادية كوقف 
العالم الوضعي ازاء ظواهر الطبيعة » فهو يصف احوال المعاش كا هي في الوجود . 
لا كما يجب أن تكون في العقل » فيفرق بين وجوه المعاش الطبيعية كالفلاحة والصناعة 
والتجارة » ووجوهه غير الطبيعية كالكيمياء وغيرها . وإذا كان العمران البشري 
ينتقل من طور إلى طور » فتتبدل احواله وعوائده بتبدل الزمان والمكان » فمرد ذلك 
إلى تأثره بالعوامل الاقتصادية والسياسية والنفسية والاجتماعية والثقافية » ولا يمكن 
فصل هذه العوامل بعضها عن بعض » لأنها أجزاء كل واحد . ولعل أهم آراء ابن 
خلدون الاقتصادية قوله ان اختلاف البشر في احواهم انما هو باختلاف نحلتهم من 
المعاش . وهذا قريب من رأي الماركسيين الذي يعللون الببى الاجتماعية بالعوامل 
المادية المؤثرة فيها . 
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"؟ موقف ابن خلدون من العقل وال لفلسفة 


يدل منهج ان خلدون في البحث على انه يتبع طريقة الاستقراء تارة ٠‏ وطريتة 
الاستنتاج اخرى . فهو يتبع طريقة الاستقراء عند ملاحظة ظواهر العمران للكشف 
عن طبائعه المختلفة ٠‏ وهو يتبع طريقة الاستنتاج عند تطبيق القواعد الكلية ىِ 
الحوادث الحزئية . وسواء أسلك الطريقة الأولى » ام الطريقة الثانية » فهو في استقرائه 
واستنتاجه.وي تحليله.وتركيبه » ونقده » مؤمن بقدرة العقل البشري على ادراك 
لحقائق المتصلة بالحس والتجربة » معتقد ان لظواهر الطبيعة قوانين عامة تضبطها . 
وان لأحوال العمران أسباباً تفسر حدوثما . مثال ذلك قوله : ان الطبيعة لا ترك 
أقرب الطرق ف أفعالها وترتكب الأعوص والأبعد (') . وقوله : ان العلوم العقلية 
طبيعية للانسان من حيث هو ذو فكر (') » وقوله : ان العلوم والصنائع انما تنشأ 
عنهذا الفكر الذييتوجه إلى واحدة واحدة من الحقائق .وينظر فيما يعرضها لذانباء 
حتى يصير الحاق العوارض بتلك الحقيقة ملكة له » .وحى يصير علمه بما يعرض 
لتلك الحقيقة علماً خصوصاً :') . فهذه الأقوال » وغيرها » تدل على ان ابن 
خلدون يعتقد ان في الطبيعة نظاماً » وأن” الإنسان من حيث هو ذو فكر قادر على 
التوجّه إلى هذا النظام » للكشف عن أسبابه وقوانينه . وها نحن اولاء ذاكرون لكم 
موقف ابن نخلدون من العقل والفلسفة في شيء من التفصيل . 


5 -موقف ابن خلدون من العقل 


برى ابن خلدون ان العمل الانساني يستطيع ان يدرك حقائق العلوم والصنائعم ٠‏ 
وان يستنبط الفروع من الاصول » وان يجرد الكليات من الحزئيات ؛: الا انه لا 

00 
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يستطيع ان يجاوز الطور الذي خلق له » لأن العقل في نظر ابن خلدون ميزان » 
تستطيع ان تزن به امور الحس والتجربة » ولا تستطيع ان تزن به أمور التوحيد ‏ 
والآخرة » وحقيقة النبوة ٠.‏ وحقائق الصفات الالهية ء فان جميع هذه الامور 
خارجة عن طوره . 


ولعلنا إذا بينا رأي ابن خلدون في العلوم العقلية نستطيع أن نحدد موقفه ازاء 
العقل تحديداً واضحاً . فالعلوم العقلية عنده طبيعية للانسبان » من حيث هو ذو 
فكر » وهي اربعة علوم اساسية : المنطق» والرياضيات» والطبيعيات » والافيات . 


اما المنطق» فهو علم يعصم الذهن عن الخطأ في اقتناص المطالب المجهولة من الامور 
الحاصلة المعلومة » وهو ميزان عمل صادق ما دام مجمع الكليات بعضها إلى بعض » 
وينظم المقاييس ويركبها على وجه الإحكام , الا" انه عند تطبيق أحكامه الصورية في 
المواد الخار جية لا يؤمن غلطه» لكثرة ما في احكامه من التجريد والبعد عن المحسوس . 


واما الرياضيات» فهي علوم برهانية لا مجال للشك في صحة قوانيئها » لا بل هي 
علوم بينة النظام : جلية الأرتيب . لا يكاد الغلط يدخل أقيستها » حى لقد كان 
شيوخ ابن خلدون يقولون له : « ان ممارسة علم الهندسة للفكر بثابة الصابون للثوب 
الذي يغسل منه الاقذار » وينقيه من الأدران والأوضار »)١(‏ . 


واما الطبيعيات وفروعها»فوجه قصورها ان المطابقة بين الأحكام الذهنية الي 
تستخرج بالحدود والآقيسة؛ وبين ما في الحارج من الأعيان ليست يقينية » لأن تلك 
الاحكام الذهنية ٠‏ كلية عامة» والموجودات الحخارجية متشخصة بموادها » ولعل 
في المواد ما بمنء مطابقة الذهى الكلي الخارجى الشخصى » الا ما يشهد له الحس من 
دلك : فدليله شهوده لا تلك البراهين : فأين اليقين الذي بحدونه فيها (5) »2 . 
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واما الامهيات فان ذواتما مجهولة رأساً » ولا يمكن التوضل اليها : ولا البر هان 
عليها » لأنها من طور فوق طور العقل . قال ابن خلدون : ١‏ ان الوجود عند كل 
مدرك في باديء رأيه منحصر في مداركه لا يعدوها » والأمر في نفسه يلاف ذلك 
والحق من ورائه ٠»‏ الا ترى الآصم كيف ينحصر الوجود عنده قي المحسوسات 
الاربع والمعقولات. » ويسقط من الوجود عنده صنف المسموعات » وكذلك الأعمى 
أيضاً يسقط عنده صنف المرئيات . ولولا ما يردهم إلى ذلك تقليد الآباء والمشيخة 
من أهل عصرهم والكافة » ل أقروا به » لكنهم يتبعون الكافة في اثبات هذه 
الاصناف . لا بمقتضى فطرهم وطبيعة ادراكهم . ولو سثل الحيوان الأعجم ونطق 
لوجدناه منكراً المعقولات » وساقطة لديه بالكلية » فاذا علمت هذاءفلعل” هناك 
ضرباً من الادراك غير مدركاتنا » لأن ادراكاتنا مخلوقة محدثة » وخلق الله أكبر 
من نخلق الناس » والحصر يجهول ٠‏ والوجود أوسع نطاقاً من ذلك » والله من 
ورانهم محيط» فانم ادراكك ومدركاتك في الحصر ؛ واتبع ما امرك الشارع به من 
اعتقادك وعملكءفهو احرص على سعادتك واعلم بما ينفعك » لأنه من طور فوق 
ادر كلك » ومن نطاق أوسع من نطاق عمّلك (1) » . 


فاذا صح ان هناك اموراً تجحاوز في الارتقاء نطاق العقل البشري خرجت عن ان 
تكون مدركة لنا . فلا غرو إذا ضل" العقل في بيداء الوهمء وحار وانقطع عن النظر 
فيها . غير ان ابن خلدون لا يشك بسبب ذلك في قيمة العقل » بل يقول : « ليس 
ذلك بقادح في العقل وادراكه » بل العقل ميزان صحيح » فأحكامه يقينية لا كذب 
فيها » غير انك لا تطمع ان تزن به أمور التوحيد والآخرة » وحقيقة النبوة . 
وحقائق الصفات الالهية«وكل ما وراء طوره » فان ذلك طمع في محال» ومثال ذلك 
مثال رجل رأى الميزان الذي يوزن به الذهب فطمع ان يزن به الحبال . وهذا !؟ درك 
على ان الميزان في احكامه غير صادق . لكن للعقل حداً يقف عنده. ولا بتعد ى 
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طوره » حبى يكون له ان يحيط بالله وبصفاته » فإنه ذرة من ذرات الوجود الحاصل 
منه(١)).‏ 

ومعنى ذلك كله ان ابن خخلدون يمجعل العقل ميزاناً صادقاً في امور اخس والتجربة : 
ولكثّه محدد نطاقه ويجعله عاجزاً عن ادراك الحقائق الالهية بنفسه . فموقف ابن 
خلدون ازاء العقل قريب اذن من موقف الغزاللي » وهو وان اعتمد على العمّل في 
استنباط الفروع من الااصول 5 الأمور الديئية » الا انه لاا يعتمد عليه وحده فق 
ادراك الااصول نفسها : وهو يرد على الفلاسفة الذين يزعمون ان العقل قادر على 
الاحاطة » بكل شيء فيقول : « ان قوماً من عقلاء النوع الانساني زعموا ان الوجود 
كله : الحسي منه وما وراء الحسي ٠‏ تدرك ذاته واحواله يأسبابها وعللها بالانظار 
الذكرية » والأقيسة العقلية » وان تصحيح العقائد الابمانية من قبل النظر لا من جهة 
السمع (5) » ١‏ د ان هذا الرأي الذي ذهبوا اليه باطل يجميع وجوهه (5) » ع لأن العقل 
البشري قاصر عنادراك ما يقع وراء الحسء» ولأن ما لا مادة له لا يمكن البر هان 
عليه (؛) . 

وقد رد ابن خلدون على علماء الكلام الذين يحاولون اثبات العقائد الايمانية 
اح اح ودر سر ووحية ات لتر :الها لاد لقا كالم تعلخ الخدم 
ضروريا للرد على الملحدة والدفاع عن الدين » ولكن الائمة من اهل السنة قد كفونا 
شأن هؤلاء الملحدين فيما كتبوا ودونوا . لقد مر الحنيد مرة بطائفة من علماء 
الكلام » فقال : من هؤلاء ؟ » فقيل : قوم يتزهون الله بالادلة العقلية عن صفات 
الحدوث وسمات النقص ٠:‏ فقال : نفي العيب حيث يستحيل العيب عيب (*) » فما 
حاجتنا اذن إلى علم الكلام . 


١-المقدمة‏ » ص: 450 . 
؟ المقدمة . ص: +١ه,‏ 
المقدمةء» ص: 5١اه.‏ 
؛-المقدمة» ص: /ا١ه.‏ 
ه اللمقدمة؛ ص: 451 . 


شل 


لا شك ان الحوادث في عالم الكائنات؛سواء كانت من الذوات او من الافعاك 
البشر بة»خاضعة لاسباب متقدمة عليها » وكل واحد من هذه الاسباب حادث أيضاً" ) 
فلا بد له من أسباب اخرى:ولا تزال تلك الاسباب مرتقيةءحتى تنتهي إلى مسبب 
لاسباب وموجدها وخالقهاء ولكن هذه الاسباب في ارتقائها تنفسح وتتضاعف 
طولا” وعرضاً » ويحار العقل في ادراكها وتعديدها » فلا يحصرها اذن الا العلم 
المحيعل » ١‏ سيما الأفعال البشرية والحيوانية » فان من جملة أسبابها في الشاهد القصود 
والارادات » اذ لا يتم كون الفعل الا" بارادته » والقصد اليه » والقصود والارادات 
امور نفسانية ناشئة قي الغالب عن تصورات سابقة يتلو بعضها بعضاً » وتلك التصورات 
هي اسباب قصد الفعل » وقد تكزن اسباب تلك التصورات تصورات أخرى ٠‏ 
وكل ما بيقع في النفس من التصورات مجهول سببه » اذ لا يطلع أحد على مبادىء 
الامور النفسانية ولا على ترتيبها . انما هي اشياء يلقيها الله في الفكر ٠»‏ يتبع بعضها 
بعضاً » والانسان عاجز عن معرفة مبادئها وغاياتها » واتما يحيط علما في الغالب 
بالأسباب الي هي طبيعية ظاهرة ٠ )١(‏ . 


فالعقل لا يستطيع اذن ان يدرك تعاقب الاسباب وتسلسلها الا" داخل طوره . أي 
داخل الامور الحسية والتجريبية . فاذا خرجت هذه الاسباب عن طور العقل وجب 
الرجوع إلى السمع والنقل ي امرها . والاعبراف بالعجر عن ادراك مهايتها وكيفية 
تأثير ها » وتفويض ذلك كله إلى خالق الاسباب . فانه لا فاعل سواه . ولذلك وجب 
على المؤمن إن ينقطع عن النظر في الاسباب القصوى ٠‏ وان يتوجه إلى مسبب الاسباب 
وفاعلها وموجدها » فاث جميع الأسباب ترتقي اليه » وترجع إلى قدرته . وهكذا 
ينهى ابن خلدون عن النظر في الاسباب القضوى ٠.‏ ويدعو إلى التسليم بالحقائق 
الابمانية كما وردت في الشرع . اما الاسباب القريبة اللي تقع في مستقر العادة ؛ 
فان في وسع العقل ان يدركها ويحيط بها . فاذا اردت معرفة هذه الأسباب الطبيعية 
فاسلك طريق المنطق التجربي » لا طريق المنطق الصوري (') ٠‏ لأن المنطق الصوري 
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فين 


كنا بينا يجمع الكليات العقلية بعضها إلى. بعض © وينظم المقاييس © ويركبها على 
وجه الاحكام » دون النظر إلى المواد الحارجية » فمبادثه عقلية وهي الأوليات ؛ 
أما المنطق التجريي فينظر في انطباق احكام العقل على الظواهر اللحارجية لاستقراء 
اسبابها وقوانينها . ولولا اعتقادنا ان لهذه الظواهر أسباباً تقع في مستقر العادة » لما 
صح لدينا علم من العلوم التجريبية » ولما امكتنا تفسير ظواهر العمران بطبائعه » 
وليس في قول ابن خلدون ان هذه الاسباب انما تقع في مستقر العادة ما يدل على 
إنكاره لدأ السببية » لاننا نستطيع ان نقول ان المقصود بالعادة عنده عادة الطبيعة 
أو عادتنا نحمن » ومعبى عادة الطبيعة تكرر حركاتما في نظام وفقاً لازاده الله وحكمته 
حتى تصبح مساوية للطبيعة . المهم في ذلك كله ان نعلم أن في هذا العالم الحسمافي 
ترتيباًهو احكاماً:وارتباطاً بين الاسباب والمسببات » واتصالا” بين الاكوان والاكوان » 
تدخل كلها ني نطاق الادراك العقلي . اما ما وراء العالم المحسوس من الذوات 
الروحانية » فهي خارجة عن نطاق العقل » ولذلك نهانا الشارع عن النظر فيها » 
وحدد لنا ما يحب علينا التصديق به بقلوبنا » والاقرار به بألسنئنا » وقصد الشارع من 
الايمان ليس التصديق المجرد » وائما هو حصول صفة الايمان في النفس . 


ولهذا الابمان في نظر ابن خخلدون مراتب ١‏ اوها التصديق القلي الموافق للسان » 
واعلاها حصول كيفية من ذلك الاعتقاد القلي »وما يسبقه من العمل مستتو لية' على 
القلب » فيستتبع الحوارح » وتندرج في طاعتها جميع التصرفات مت بل 
الافعال كلها في طاعة ذلك التصديق الايماني » وهنا ارفع مراتب الايمان : 
وهو الابمان الكامل الذي لا يقارف المؤمن معه صغيرة ولا كبيرة» اذ حصول الملكة 
ورسوخها مانع من الاتحراف عن مناهجه طرفة عين (1) 2 . 

وني كلام ابن خلدون على حقيقة النبوة اشارة إلى ان النفس الانسم 'بة تستطيع 
ان تنسلخ بالكلية » من البشرية وروحانيتها » إلى الملكية من الافق الاعلى » من غير 
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شت 


اكتساب . بل بما جعل الله فيها من الحبلة والفطرة الأولى » فان النفوس البشرية 
في نظره ثلاثة أصناف : 


٠‏ صئف عاجز بالطبع عن الوصول فينقطم بالحركة إلى ابلحهة السفل نحو المدارك 
الحسية والحيالية » وكيب العاني من الحافظة والواهمة على قوانين محصورة » 
وترتيب خاصء يستفيدون به العلوم التصورية والتصديقية ابي للفكر في البدن » وكلها 
خيالي منحصر نطاقه » اذ هو من جهة مبدثه ينتهي إلى الاوليات ولا يتجاوزها » 
وان فسد فسد ما بعدها » وهذا هو في الاغلب نطاق الادرالك البشري الحسماني » 
واليه تنتهي مدارك العلماءءوفيه ترسخ اقدامهم ؛ . 


« وصنف متوجه بتلك الحركة الفكرية نحو العقل الروحاني والادراك الذي لا 
يفتقر إلى الآلات البدنية » بما جعل فيه من الاستعداد لذلك » فيتسع نطاق ادراكه 
عن الاوليات الي هي نطاق الادراك الأول البشري » ويسرح في فضاء المشاهدات 
الباطنية » وهي وجدان كلها : لا نطاق لها من مبدتها » ولا من منتهاها » وهذه 
مدارك الأولياء » أهل العلوم الدينية » والمعارف الربانية » وهي الحاصلة بعد الموت 
لأهل السعادة في البرزخ . » 


« وصنف مفطور على الانسلاخ من البشرية جملة » جسمائيتها وروحانيتها » إلى 
الملائكة من الافق الاعلى » ليصير في لمحة من اللمحات ملكا بالفعل » ويحصل له 
شهود الملأ الأعلى في افقهم » وسماع الكلام النفساني واللتطاب الالحي في تلك اللمحة » 
وهؤلاء الأنبياء (0) » . 

ومعبى ذلك ان ادراك المعارف الدينية والامور الربانية والحقائق الالحية لا يلم 
للانسان بالعقل الطبيعي » بل يم ”ما قال الغزالي » بطريق الكشف الباطي والوحي 
الالمي » فنطاق العقل الطبيعي مقصور اذن على معرفة الأشياء ابلسمانية بصورها 
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رموادها » وذلك بالاعتماد على الس والتجربة » ومى اقتصر العقّل الطبيعي على 
ادراك الامور الداخلة في طوره كان حكمه عليها حكماً صادقاً . 


لا بد في محديد موقف ابن خلدون ازاء الفلسفة من البدء بتعريف معناها. 
فاذا كان المقصود بالفلسفة تلك الي نجدها عند افلاطونءوارسطوء والفاراني وابْن سيناء 
وابن رءسد » فان موقف ابن خلدون ازاءها موقف سلي . وإذا كان المقصود با 
تلك" الي نعرفها بقولنا : الها النظر في الوجود لتفسيره ونمحديد مكان الانسان فيه » 
كان موقف ابن خخلدون ازاءها موقفاً إيجابياً . ونحن لا تملك في ضوء هذا التعريف 
الثاني للفلسفة الا" ان نقول : ان ابن خخلدون كان فيلسوفاً من الطراز الاول )١(‏ ». ولو 
لم يكن لابن خلدون من الأصالة الا نظرته العامة إلى الكون والمجتمع » وكشفه عن علم 
جديد أطلتٍ عليه اسم علم العمران»لكفى بذلك دليلا على تفلسفه . 


لا شك ان ابن خخلدون قد اقتبس كثيرا من آراء الفلاسفة المتقدمين عليه؛وان 
صرح في مقدمته بأن الله قد اطلعه على علم العمران « من غير تعليم آرسطو » ولا إفادة 
موبذان » . ونحن لا نعجب لشيء مثل عجبنا لهذا المفكر. كيف صرح في مقدمته 
بابطال الفلسفة وفساد منتحلها © مم هذا الاستقصاء الدقيق في ترتيب البراهين 
الفلسفية » وهذه القدرة العجيبة في تفسير المسائل الاجتماعية . ولكننا إذا علمنا ان 
ابن خلدون لم يقصد بإبطال الفلسفة إلا" تلك ني أمر الحلفاء العباسيون بترجمتها من 
اللغة اليونانية . وعكف الفلاسفة الاسلاميون على شرحها وتلخيصها . وا كمال بعض 
مسائلها » علمنا ان نقده لهذه الفلسفة الخاصة لا يناقض نزعته العامة إلى التفلسف ٠‏ وكل 
فيلسوف يكشف عن مذهب جديد » فلا بد له من نقد المذاهب المخالفة لمذهيه » 
فقد رد آرسطو على كل من جاء قبله من الفلاسفة » ورد الغزاليي على الفارالي وابن 
سينا » ورد ابن تيميه على المنطقيين » وهكذا دواليك . فلا غرو إذا وجد ابن خلدون 
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في علم ما بعد الطبيعة ما يحتاج إلى النقد . فناقد الفلسبفة فيلسوف » وناقد الأدب اديب» 
فما بالك إذا كان هذا الناقد صاحب مذهب فلسفي خاص . 


وئعل ابن. خلدون لم يحاول ابطال فلسفة المشائين الا" لاعتقاده الها مخالفة للدين » 
فقد قال : « ان هذه العلوم عارضة في العمران كثيرة في المدن وضررها في الدين 
كثير » فوجب ان يصدع بشأنها ويكشف عن المعتقد الحق فيها )١(‏ » » وقال ايضاً : 
و ودخل على الملسة من هذه العلوم وأهلها داخلة » واستهوت الكثير من الناس » 
بما جنحوا اليها » وقلدوا آراءها » والذنب في ذلك لمن ارتكبه (؟) » . 


فهذه الأقوال تدل على ان موقف ابن نخلدون من ١‏ العلوم الفلسفية » شبيه موقف 
الغزالي » فهو 1 هذم' الفلسفة الا" الحوفه من تأثيرها في اضعاف العقيدة الدينية » الا 
انه كان ارحم بالفلاسفة من الغزالي » لآنه يعزو وفور علومهم في بلد من بلدان 
العالم إلى وفور عمرانه » واستحكام الحضارة فيه » ولا غرو فهو القائل : ان العلوم 
ائما تكثر حيث يكثر العمران؛ وان المغرب والاندلس لا ركدت ربح العمران فيهما 
تناقصت هذه العلوم بتناقصه » الا" قليلا” من رسومها تجدها في تفاريق من الناس (5) . 
ولعلنا اذا رجعنا الى ما قاله ابن خخلدون في المنطق والطبيعيات والاليات نستطيع ان 
تحدد موقفه ازاء الفلسفة محديدا دقيقاً . 


١‏ فالمنطق هو القانون الذي يبتدي به العقل إلى التمييز بين الحق والباطل » ومحصله 
ان الذهن ينظر في امعاني المنتزعة من الموجودات الشخصية ؛ فيجرد منها اولا" صورا 
منطبقة على جميع الأشخاص » كا ينطبق الطابع على جميع التقوش اللي ترسمها في 
طين أو شمع » وتسمى هذه الصور المنتزعة من المحسوسات بالمعقولات الأوائل » 
ثم يحرد من هذه المعقولات الأوائل معقولات كلية مشتركة مع معان اخرى » ثم يحرد 


ممه همومه م مومه ووو ووصمم ووم ووهم مه موود مو وهم ممه مه مود ون موسه وه راجوج مه فت 
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لياه 


من هذه المعقولات معقولات أخرى » حى ينتهي التجريد إلى المعاني البسيطة » ولا 
يكون منها نمجريد بعد هذا » وهي الاجناس العالية . وتسمى هله المجردات كلها من 
حيث تأليف بعضها مع بعض لتحصيل العلوم بالمعقولات الثواني « فاذا نظر الفكر 
في هذه المعقولات المجردة » وطلب تصور الوجود كا هو » فلا يد" للذهن من 
اضافة بعضها إلى بعض ونفي بعضها عن بعض بالبر هان العقلي اليقيي » ليحصل تصور 
الوجود تصوراً صحيحاً )١(‏ » . فالعلم اذن تصور وتصديق » والتصور هو حصول 
صو ة الشيء الكلية في الذهن بحيث تكون تلك الصورة الكلية مميدة لمعرفة ماهية 
الاشحاص » اما التصديق فهو الحكم بأمر على أمر . والحكم عند الفلاسفة متقدم على 
التصور في النهاية » والتصور متقدم عليه في البداية  »‏ لآن التصور التام عندهم هو 
غاية الطلب الادراكي » واتما التصديق وسيلة له » وما تسمعه في كتب المنطقيين من 
تقدم التصور وتوقف التصديق عليه فبمععى الشعور لا بمعبى العلم التام (9) » . 


هذا باختصار راي ابن خلدون في المنطق » وهو في تظره قانون صادق ما دام 
يلف المعقولات بعضها مع بعض » ولكنه عندما ينتقل من تأليف المعقولات المجردة 
إلى البحث في انطباقها على المحسوسات لا يؤمن غلطه » كا بينا ذلك سابقاً . 


قال ابن خلدون ني تعليل بعد العلماء عن السياسة ومذاهبها « انهم معتادون النظر 
الفمكري » والغوص على المعاني» وانتزاعها من المحسوسات» وتجريدها في الذهن أمورا 
كلية عامة » لينحكم عليها بأمر العموم لا بخصوص مادة » ولا شخص ولا جيل » ولا 
امة » ولا صئف من الئاس » ويطبقون من بعد ذلك الكل على الحارجيات » وايضاً 
بفيسون الامور على اشباهها 0( وامثالحا 4 بم اعتادوه من المياس الفقهي 3 فلا تزال 
احكامهم وانظارهم كلها في الذهن » ولا تصير إلى المطابقة الا" بعد الفراغ من البحث 
والنظر » ولا تصير بالحملة إلى المطابقة » وانما يتفرع ما في الخارج عما في الذهن من 
ذلك . . . والسياسة يحتاج صاحبها إلى مراعاة ما في الحارج وما يلحقها من الاحوال 
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ويتبعها » فامها خفية » ولعل ان يكون فيها ما يمنع مز, الحاقها بشبه او مثال » ويثاي 
الكلي الذي يحاول تطبيقه عليها » ولا يقاس شيء من احوال العمران على الآخر » 
كا اشتبها في امر واحد ء فلعلّهما اختلفا في امور ء فيكون العلماء لأجل ما تعودوه 
من تعميم الأحكام » وقياس الأمور بعضها على بعض » إذا نظروا في السياسة ؛ 
افرغوا ذلك في قالب انظارهم » ونوع استدلالهم» فيقعون ني الغلط كثيراء ولا 
يؤمن عليهم )١(‏ » : فليس يصح اذن ان نحكم على الأشياء الحارجية بما في ذهنك من 
المعقولات دون التفطن للمطابقة بينها . 


؟ اما علم الطبيعيات الذي يبحث في الحسم من جهة ما يلحقه من الحركة 
والسكون وينظر في الاجسام السماوية والعنصرية » وما ينشأ عنها من معدن » ونبات 
وحيوان» وانسان» وما يكون في الارض من الماء» وفي الحو من السحاب والبخار » 
والرعد » والبرق » والصواعق ٠»‏ وغير ذلك » فوجه قصوره ان المطابقة بين النتائج 
الذهنية الي تستخرج بالحدود والأقيسةءوبين ما في الخارج من الأشياء :ليست يقينية » 
لأن تلك النتائج الذهنية احكام كلية عامة » والموجودات الخارجية متشخصة 
عوادها © 7 


وإذا قيل ان المطابقة بين المعقولات الأولى والأشياء الخارجية يقيئية لكونها بمثاية 
المحسوسات » قال ابن خلدون اننا « نسلم لهم حينئذ دعاويهم في ذلك » الا أنه 
ينبغي لنا الاعراض عن النظر فيها » اذ هو ترك المسلم لما لا يعنيه » فان مسائل 
الطبيعيات لا تبمنا في ديننا ولا معاشنا » فوجب علينا تركها )١(‏ » . وهذا بلا ريب 
قول مستغرب من رجل يقول ان العلم طبيعي في العمران البشري » وان العلوم ائما 
تكثر حيث يكثر العمران وتعظم الحضارة » وعذره في ذلك ان علم الطبيعيات في 
عصره كان علماً نظرياً محرداً » خالياً من التطبيقات العملية » الي مكنت الانسان 
من السيطرة على الطبيعة ولو قال مع الغزالي: ان الدين لا ينكر هذا العلم الا" في مسائل 
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معينة » وان أصل جماتها ان نعلم ان الطبيعة مسخرة لله تعالى لا تعمل بنفسها » بل هي 
مستعملة من جهة خاطرها » لكان اقل تشددا في حكمه . 


 *‏ واما العلم الاي ( او علم ما بعد الطبيعة ) الذي ينظر في الوجود المطلق مما هو 
وراء الحس من الروحانيات » فقد ذكرنا سابقاً انه يبحث في ذوات «١‏ مجهولة 
رأسآءولا بمكن التوصل اليها والبرهان عليها » لأن تجريد المعقولات من الموجودات 
الحارجية الشخصية انما هو ممكن فيما هو مدرك لنا » ونحن لا ندرك الذوات الروحانية 
حى نجرد منها ماهيات أخرى لجاب الحس بيننا وبينها » فلا يتأتى لنا برهان عليها » 
ولا مدرك لنا في اثيات وجودها على الحملة الا ما نجده بين جنببنا من أمر النفس 
الانسانية » وأحوال مدار كها وخمصوصاً في الرؤيا اي هي وجدانية لكل أحد(') »2 ٠‏ 
اما ما وراء ذللك من حقيقة النفس وصفائما » فأمر غامض لا سبيل إلى الوقوف 
عليه » حتى لقد صرح بذلك كبار المحققين » فقالوا:ان ما لا مادة له لا يمكن البرهان 
عليه » وقال افلاطون نفسه:« ان الاهيات لا يوصل فيها إلى يقين ؛ وائما يقال فيها 
بالأخلق والاولىيعني الظن . وإذا كنا اما نحصل بعد التعب والنصب على الظن فقط »7 
فيكفينا الظن الذي كان ولا" (5) » . 


اما قول الفلاسفة ان السعادة هي ادراك الموجودات على ما هي عليه بالبراهين 
العقلية » فهو في نظر ابن خخلدون قول مزيف مردود»؛ وتفسيره ان الانسان مركب 
من جزأين أحدهما جسماني » والآخخر روحاني ممترج به » ولكل واحد من اللحزأين 
مدارك مختصة بهء والمدرك فيهما واحد . وهو الحزء الروحاني » يدرك تارة مدارك 
روحائية » وثارة مدارك جسمانية » الا ان المدارك الروحانية يدركها بذاته بغير 
واسطة » والمدارك الحسمانية بواسطة آللات الجسم 0( , . وإذا كان لكل مدرك 
ابتهاج بما يدركه كان الابتهاج بالمدارك الروحانية اشد من الابتهاج بالادراكات 
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الحسمانية » واكن هذا الادراك لا يحصل بعلم ولا بنظر » بل يحصل بكشف حجاب 
الحس » ونسيان المدارك ابلسمانية بالحملة » كما محصل ذلك للمتصوفين . وابن خلدون 
يسلم بصحة ما قاله الفلاسفة عن الابتهاج بالادراك الروحاني » الا انه يبطل زعمهم 
ان البراهين والادلة العقلية توصل إلى هذا النوع من الادراك » لأن الأدلة العقلية من 
جملة المدارك الوسمانية؛ وهي لا ثم الا بالقوى الدماغية من الخيال والفكر والذاكر » 
فكيف تحصل بها السعادة الروحانية وهي لا تم الا بإماتة القوى الدماغية كلها . قال : 
٠‏ وتجد الماهر منهم عاكفاً على كتاب الشفاء » والاشارات » والنجاة » وتلاخيص ابن 
ا بعر أوراتها ٠‏ ويتوثق من براهينها » ويلقمس هذا القسط من السعادة 
ماك دمن الريك ستكير يذلك م٠‏ ن الوائع عنها + وسسدمم في ذلك .ما بنعلونه عن 
0 وابن سينا ان من حصل له ادراك العقل الفعال » واتصل به في 
نه » فقد حصل حظه من السعادة (1) » ؛ وهم يحملون الاتصال بالعقل الفعال على 
9 العلمي ٠‏ مع ان آرسطو واصحابه لا يعنون بذلك الاتصال والادراك الا 
ادراك النفس الذي لا من ذاتها وبغير واسطة » وهو لا يحصل الا بكشف حجاب 
الس (') . 


ثم ان الفلاسفة يزعمون ان هذا الادراك الذي يحصل لهم بطريق النظر العقلي هو عين 
السعادة الأخروية الموعود بها . وهذا في نظر ابن خلدون قول باطل لآن الادراك 
الذي يحصل للنفس بكشف حجاب الحس قد يكون من جملة الملاذ الروحانية » ولكنه 
ليس السعادة الاخروية كلها . 


وإذا قال الفلاسفة ان السعادة هي ادراك الموجودات على ما هي عليه » قال ابن 
خلدون : وان الوجود اوسم من ان يحاط به أو يستوقى ادراكه يجملته روحانياً 
او جسمانا (؟) » . لاشك ان اللحزء الروحاني إذا فارق القوى المسمانية » ادرك 

تلق د لاله ماهة. 

» بالمقدمة ء ص : 218 . 

امقدمة : ص : 2١8‏ . 


أخل 


ادراكاً ذاتياً له » مختصاً بصنف من المدارك ٠»‏ وهي الموجودات الي أحاط ببا 
علمنا » ولكن ادراكنا لا يحميط يجميع الموجودات ؛ ولا يوصلنا إلى السعادة الي 
وعدنا بها الشارع . فان هذه السىدة لا تحيط بها مدارك المدركين » وقد نبّه ابن 
سينا على ذلك » فقَال : ان المعاد الروحاني هو مما يتوصل اليه بالبراهين العقلية » واما 
المعاد الحسماني » فلا يمكن ادراكه بالبرهان ٠‏ وقد بسطته الشريعة . فلينظر فيها 
وليرجم في احواله اليها . 


- هذا بعضض ما ذكره ابن خلدون في نقد المنطق والطبيعيات والالهياث . وخلاصته 
اننا لا نستطيع ان ندرك حقائق علم الطبيعة » وحقائق علم ما بعد الطببعة بالادلة 
المنطقية لتعذر المطابقة بين الاحكام الكلية الي في الذهن ؛ والحقائق الشخصية الي 
في الخارج ٠‏ ولعل الفناعة باتباع المحسرس . والمألوف من الاعتقاد والعمل » 
والحرص على المصالح المادية » والعل, با ينتصنا في حياتنا أدعى إلى الراحة واضمن 
السلامة . وابن تخلدون يتم نقده لعلم ما بعد الطبيعة بقوله : « فهذا العلم كا رأيته غير 
واف بمقاصدهم الي حوموا عليها . على مافيه من مخالفة الشرائع وظواهرهاء 
وليس له فيما علمنا الا ثمرة واحدة » وهي شحذ الذهن في ترتيب الادلة والحجج 
لتحصيل ملكة الحودة » والصواب في البراهين » وذلك أن" نظم المقاييس » وتركيبها 
على وجه الإحكام والإنقان » هو كا شرطوه في صناعتهم المنطقية » وقولهم بذلك 
في علومهم الطبيعية » وهم كثيراً ما يستعملونها في علومهم الحكمية من الطبيعيات 
والتعاليم وما بعدها » فيستولي الناظر فيها بكثرة استعمال البراهين وشروطها على ملكة 
الاتقان والصواب في الحجج والاستدلالات » لأنها وان كانتغير وافية عقصودهم . 
فهي أصح ما علمناه من قرانين الانظار . هذه ثمرة هذه الصناعة مع الاطلاع على 
مذاهب أهل العلم وآرائهم ؛ ومضارها ما علمت » فليكن الناظر فيها متحرزاً جهده 
من معاطبهاء وليكن نظر منينظر فيها بعد الامتلاء من الشرعيات:والاطلاع على 
التفسير والفقه؛ ولا يكبن احد عليها » وهو خلو من علوم الملة » فقل ان يسلم لذلك 
من معاطبها )١(‏ » . وهذا شبيه بقول الغزالي في المنقذ من الضلال : « ولأجل هذه 
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الآفة يحب الزجر عن مطالمة كتبهم ( بعني كتب الفلاسفة ) لما فيها من الغدر 
واللحطر ٠‏ وكا يحب صون من لا يحسن السباحة عن مزالق الشطوط . يحب صون 
الحلق عن مطالعة تلك الكتب »)١(‏ . فامعالم الراسخ في العلم كالصراف الحاذق الذي 
ينتزع الابريز الخالص من الزيف والبهرج . « وانما يزجر عن معاملة القلاآب القروي 
دون الصيرثي الماهر ٠‏ ويمنع عن ساحل البحر الأخرق: دون السباح الماهر (')» . فلا 
شك عندنا ان ابن خلدون قد اتبع رأي الغزالي في القول بإيطال الفلسفة وفساد منتحلها. 
فان كتب الغزالي في عصر ابن خلدون كانت مرجع أكثر الناس في أصول الفقه 
والتصوف وعلم الكلام » وابن خلدون لا يخفي اعجابه ببذه الكتب بل يصف 
صاحبها « بالمدارك العالية (؟) » . ويقول ِي فصلل علم الكلاه : « ومن اراد ادخال 
الرد على الفلاسفة في عقائده » فعليه بكتب الغزالي والامام ابن االخطرب فانها » واد 
وقع فيها مخالفة للاصطلاح القديم » فليس فيها من الاختلاط ني المسائل والالتباس في 
الموضوع . ما في طريقة هؤلاء المتأخرين (4) ٠‏ . 


وقصارى القول ان الفلسفة الي اراد ان خادون ابطاها ليست سوى فلسفة الثفارابي 
وابن سينا وابن رشد اللي نقلت عن اليونانية . ولو صح كلامه ني ابطال ادلة الفلاسفة 
لما بطلت الفلسفة نفسها » لأن بطلان المدلول لا يستخرج من بطلان دليله . فما بالك 
إذا كان ابن خلدون قد اثبت بمنهجه الوضعي » ومنطقه الواقعي وانْحاذه العمران 
البشري موضوعاً لعلم خاص ذي قوانين ثابتة » وبرده. على الفلاسفة العقليين والإهيين؛ 
أنه فياسوف من طبقتهم : 
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لقد استوفينا في هذا الفصل من فلسفة ابن خلدون ما حسبناه كافياً للتعريف بها » 
وهى فلسفة وضعية كثيرة العناصر ١‏ متنوعة المسائل » فلعلنا لا نعدو الحقيقة إذا 
نا : ان كلام ابن خادون علىعلم التاريخ وعلم العمران البشري لا يدخله في عداد 
مؤ سسبي فلسفة التار يخ فحسب . بل يدخلهفي عداد مؤسسبي علم الاجتماع » وعلم الانير و بولوجيا 
الحضار ي(١)‏ وقد استلفتت مقدمتها نظار العلماء الأوروبيين. واعجبوا بها اعجابآ شديداً. 
حى قال (روبرت فلنت) في كتابه «تاريخ فلسفة التاريخ» : « من وجهة علم التاريخ » 
او فلسفة التاريخ يت<لى الدب العرلي باسم من المع الاسماء . فلا العالم الكلاسيكي في 
القرون القديمة . ولا العالم المسيحي في القرون الوسطى يستطيع أن يقدم اسما يضاهي 
في لمعانه ذلك الاسم . وإذا نظرنا إلى اين خلدون » باعتباره مؤرضاً فقط » وجدنا 
ل في كتاب العرب انفسهم » اما باعتباره واضع نظريات في 
التاريخ . فانه منقطع النظير في كل زمان ومكان » حى ظهور ( فيكو ) بعده 
بأكر من ثلاث مائة عام . ليس افلاطون » ولا آرسطو » ولا القديس اوغوسطينس 
بأنداد له. واما الآخرون فلا يستحقون ان يذكروا إلى جانبه . انه يستحق الاعجاب 
ما اظهره من روح الابتكار ٠‏ والفراسة » والتعمق . والاحاطة . كان رجلا منقطع 
النظير بين أهل دينه ومعاصريه في مواضوع الفلسفة التاريخية » كما كان (دانبي) في 
الشعر » 00 في العلم ٠‏ بين أهل دينهما ومعاصريهما 0 (') » وقال (شميت) في 
كتابه : « ابن خخلدون مؤرخ اجتماعي وفيلسوف » : «٠‏ ان المفكرين الذين وضعوا 
أسس علم الاجتماع الحديد . لو كلنوا قد اطلعوا على مقدمة ابن خخلدون » واستعانوا 
بالحقائق الي كشفها » والطرائق الي أوجدها ذلك العبقري العرثي قبلهم بمدة طويلة . 
لاستطاعوا ان يتقدموا ببذا العلم الحديد بسرعة أعظم مما تقدموا به فعلا"(2). وقال 
المستشرق ( هيري ماسه ) : « ان مقدمة ابن خلدون تتعدى حدود الأدب العرني ٠‏ 
لتتبوأ مكاناً بين أروع الاثار الأدبية الحالدة في كل العصور والدهور ٠‏ فان عم 
<ات نيك زر أل بدك لقا ص الا”. 
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التفكير » وقوة الحكم » وسعة الاطلاع : ورهافة حس الانتقاد . . ابي تتجلى فيما 
كتبه هذ. المؤلف في القرن الرابع عشر . . لحي مما بحر العقول » ويثير الاعجاب )١(‏ ») 
ولا يعيب مقدمة لبن خلدون انها مشتملة على بعض الأخطاء العلمية » لأن كل عالم 
ومفكر يشرك بوجه عام مع معاصريه في معظم أنخطاتهم » ولا يمتاز عليهم الا ببعض 
الآراء اللي ابتكرها » وبعض الحقائق الي ثم له الكشف عنها . وقيمة المؤلف انما 
تقاس بما اضافه على الفكر البشري من آراء جديدة » ونصيب ابن خلدون من هذه 
الآراء . كما رأيت . اعظم من نصيب غيره من فلاسفة العرب المتقدمين عليه . 
وله ايضاً فضل التقدم على علماء اوروية في كثير من المسائل. فهو قد سبق ( غيريل 
تارد ) إلى تعليل الظواهر الاجتماعية بالتقليد » وسبق ( اميل دوركهايم ) إلى القول 
بالقسر الاجتماعى » وسبق (كارل ماركس) إلى القول.. ان قيمة الشىء تابعة للعمل 
الإذول في انتاجه .. وبين ابن خلدون و ( فيكو ) صاحب كناب ٠‏ العلم اللنديد » 
تشابه في المقاصد والغايات . وقد أشار ساطع الحصري إلى هذا التشابه فقال : « ان 
كليهما يرميان إلى. غاية واحدة هي معرفة طبائع الامم والمجتمعات » وتعيين نظام 
سير «التاريخ العام . غير ان كل واحد منهما يحاول ان يصل إلى هذه المعرفة باحثاً في 
ساحة معنية » ومستنداً إلى مواد ووقائع خخاصة . ان ٠‏ العلم المديد » يستند قبل كل 
شيء إلى التاريخ القدبم . ويستمد عناصر بحثه في الدرجه الاولى من تاريخ اليونان 
والرومان ؛ من غير أن يعير التفاتة ما إلى تاريخ العرب والاسلام » في حين ان 
«مقدمةوالتارنخ بعكس ذلك تماماً تستند إلىتاريخ العرب والاسلام منغير ان تأتحذ بنظر 
الاعتبار تاريخ اليونان والرومان . فلا نغالي إذا قلنا ان كتاب « فيكو » عثابة تفلسف 
في تاريخ اليونان والرومان : في حين ان مقدمة ابن خلدون بمثابة تفلسف في تاريخ 
العرب والاسلام (') » . وهنالك أيضاً تشابه بين ابن خلدون » ومكيافلي صاحب 
كتاب الأمير » اشار اليه (كولوزيو) ني قوله:« ان كان الفلورنسي العظيم (مكيافتي) 
يعلّمنا وسائل حكم الناس فانه يفعل ذلك كيياسي بعيد النظر . ولكن العلامة التونسي 
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ابن خلدون استطاع ان ينفذ إلى الظواهر الاجتماعية كاقتصادي وفيلسوف راسخ 
ما حملنا بح قعل اننرى في أثره منسمو النظر والنزعة التقدمية ما لم يعرفه عصره )١(‏ » . 


ولسنا نريد الآن ان نفصل القول في هذه المقارنات » ولكننا نريد ان تقول فيها 
قولا” واحداً» وهو ان صاحب المقدمة الذي عاش في القرن الرابم عشر للميلاد قد سبق 
غيره من العلماء إلى وضع حجر الاساس في فلسفة التاريخ وعلم الاجتماع ٠‏ فهو 
الرائدءوهم التابعون » ولا يعاب عليه أنه لم يستطع أن يستوي جميع مسائل هذا 
العلم » وانه لم ينوه موضوعه ومنهجه إلا على سبيل الاجمال . لقد كان يرجو أن 
بأتي من بعده علماء يواصلون أيحائه . فلم. تتحقق آماله الا على أيدي الاوروبيين . 
ومع ذلك فان مقدمته أثرت في عقول ساسة الشرق تأثيراً عميقاً » ولو لم يدخل العالم 
العرني بعد عصر ابن خخلدون في سبات عميقءلانجهت الفلسفة العربية بتأثيره انجاهاً 
وضعياً جديداً بعيداً عن النظريات الغيبية الي سيطرت عليها خلال العصور السابقة . 
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ارات مدا بكلرون. 


١-ضرورة‏ د الانساني 


ان الاجتماع الانسائي ضروري . ويعير الحكماء عن هذا بقولهم : الانسان 
مدني بالطتبع . اي لا بد له من من الاجتماع . الذي هو المدنيّة في اصطلاحهم . 
وهو معبى العمران . وتبيانه ان الله سبحانه تلق الانسان » وركبه على صورة 
لا يصح حياتلها وبقاؤها الا" بالغذاء . وهداه الى التماسه بفطرتهء وبما ركب فيه 
من القند'رة على تحصيله . الا أن قدرة الواحد من البشر قاصرة” عن نحصيل حاجته 
مك لاد ل عرق له يمادة حياته منه . ولو فرضنا منه أقل” ما يمكن فر ضه 
وهو قوت يوم من الحنطة ملا ٠‏ فلا مححصل” ال بعلاج كثير من الطتحن 
والعجنٍ ٠‏ والطلبخ ٠‏ وك واحد من هذه الأعمال الثلاثة يحتاج الى مواعين 
وآلات لام بصناعات متعدادة من حداد . تار ٠.‏ وفاخوري . وهب أنه 
يأكله حباً من غير علاج ٠‏ فهو أيضاً يحتاج في محصيله حبا الى اعمال أخرع .ع 
أكثر من هذه » من الزراعة . والحصاد : والداراس الذي يسُخرج الحب من 
غلاف السنيا ل ٠‏ ويحتاج كلا واحد من هذه إلى آلات متعد د 3 و صنائم 
كير أكير نرق الأوك كتين وس ان تفي بذلك كله أو ببعاضه قدرة” 
الواحدٍ . فلا بد من اجتماع القدر الكثيرة من أبناء جنسه . ليحصل" القوت 

له وطيم ٠‏ فيحصل بالتعاون قدر الكفابة. من الحاجة لأكثر منهم بأضعاف . 
وكذلك يحتاج كل واحد منهم أيضاً في الدفاعر عن نفسه إلى الاستعانة. بايناء 
جنسه ء لآن" الله سبحانه للا ركب الطباع في في الميوانات كلها ؛٠‏ وقسّم الفدار بينها 


سم اسه 


جعل حظوظ كثر من الحيوانات العجم من القدرة أكل” . من حظ الانسان ٠‏ 
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2 وع ير 


فقدرة” الفرس مثلا” أعظم” بكثر من قدرة الانسان : وكذا قدرة الحمار 
والثور » وقدرة ' الأسد والفيل أضعاف قدرته . 


ولما كان العند'وان” طبيعياً في الحبوان جتَعّل لكل واحد منها عضوأ تص 
بمدافعة ما يصل” الصن ا غيره . وجعل للانسان عوضاً من ذلك كله 
الفكر واليد” ٠‏ فاليد” مهيئة للصتائع بخدمة الفكر ١‏ والصتائم تتحصّل” له الآلات 
الي خب لد عن اخوارع, امعد لجائر 000 ٠‏ للدفاع 5-0 الي 
لنائبة عن البشرات اللهاسية )١(‏ إلى ذلك ما 00 ف 0 
3 الأعضاء 34 فالواحد من البشر لا تقاوم” قدرئه قدرة” واحد من الحيوانات 
: سيما المفرسة ٠‏ فهو عاجز عن مدافعتها وحدام” بالحملة ٠»‏ ولا تفي 

قدرتئه” أيضاً باستعمال الآللات المعدة .للمدافعة» لكثرتها وكثرة الصنائع والمواعين 
المعندةةة لها . فلا بد في ذلك كل من التعاون عليه بأبناء . جنسه ٠‏ وما لم يكن 
اك : فلا يحصّل” له قوت ولا غذاك » ولا بي "اند ا ركان تعالى 
عليه من الحايجة . الى الغلباء في حياته ٠‏ ولا يحص له ايض دفاع عن نفسه لفتقدان, 
سلج ٠‏ فيكون فريسة” للحّيتوانات » ويعاجله الملاله” عن مدى حيات 
ويبطل” نوع البشير 2 وإذا كان التعاون” حصل” له القورت للغذاء 2 والسَلاج 
للمدافعةٍ ٠‏ وتملت حكمة” الله في بقائه, ع نوعه . فاذن هذا الاجتماع ضروري' 
النوع الانساني وإلة م يككمل” وجوداهم ؛ وما أراده الله من اعتمار العالم 
بهم واستخلافه (') اياهم : وهذا هو معنى العمران الذي جعلتاه” موضوعآ 
هذا العلم . 

وي هذا الكلام نوع اثيات ٠‏ المو ضوع في فنه 3 الذي هو موضوع' له » وهذا 
وإن” لم يكن واجبا على صاحب الفن” ؛ لا تقرّر في الصناعتة المنطقيئة أنه ليس” 
١‏ - الخاسية أو الحاسئة هي الصلبة أو اليابسة . 

؟" - استخلفه : جعله خليفة له . 


لل 


على ماح عم اثبات ا موضوع_ في ذلك العم . فليس أيضاً من الممنوعات 
عنداهم ٠‏ فيكونٌ اثباته من التبر عات والله الموفى” بففله. 


م ان-هذا الاجتماع إذا حتصّل للبَشر ٠‏ كا قررناه وتم غمران” العام بم 

فلا بد من وازع () يدفع بعضهم 0 ٠‏ لا في سايم امسا بن 
العدوان | والظلم ٠‏ وليست آلة الاح . بى جعلت دافعة” لمدوان. التوانات 
الععجم عنهم . كافية” 6 ص العدوان عنهم ٠‏ لأمبا موجودة” لجميعهم . 
فلا بد من شيء آخمر يدفع عدوان” بعضهم عن بعض + دلا يكن من يرهم 
لقصور جميع الحيؤانات عن مداركهم والهاماتهم (؟) #فيكون ذلك الوازع واحدا 
منهم كرد لاغليم ري » والسلطان” 01 الفاهرة' . حتى لا يصل أحد" 
إلى غيره بعدوان ٠‏ وهذا هو معنى الُلْك . وقد تبين للك ببذا انه خاصة" للانسان 
معد ل له منها وقك يوجر في بعضٍ الحيتوانات السجم على ما ذكره 
الحكماء . كا في التخل والحراد لما استقارى* فيها من لمكم والانقياد. 
والاتباع لر ئيس | من أشخاصها ٠‏ متمير عنهم في خملقه وجثمانه ء إلاة ان 
ذلك موجود” لغير الانسان بمقتضى الفطرة والهداية ٠‏ لا بمقتضى الفكرة. 
والسياسةٍ . ٠‏ أعطئ كل شي ء خلقه نم ويك :0 


وتزيد الفلاسفة” على هذا البرهان . حيث يحاولون اثباتة النبوة. بالداليل 
لعملي” . وانها خاصة" طبيعة' للانسان » فيقرّرونة هذا البرهان الى غايته » وانه 
لا بد للبشر من الحككم. الوازعر ؛ ثم بقولون ؛ بعد ذلك » وذلك الحكم' يكون” 
بشع مفر وض من عند الله أي به واحد” من البشر ٠‏ وانه لا بد ان يكون 
متميتراً عسنهم بها يودع اللدا فيه من خحواص هدايته . ليقتم التسليم” له » والقسبول” 
منه . حتى يم" الحكم فيهم وعليهم » من غير انكار ولا تزييف . وهذه القضية. 

غير برهانية كا تراه ؛ إذ الوجوه” وحياة” البشر قد تم من دون ذلك . 


؟ - الالهام ان يلقي الله في نفس الانسان امرا يبعثه على فعل الشي ء أو تركه . 
_القرآن ١‏ » السورة : للسالآية: ١م‏ 
القر يم » السو 
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ما برض" الحاكم” لتقلسة ٠‏ أو بالعصبيّة الي يقتدرٌ بها على قهرهم وحملهم 
على جادانه » فأهل” الكتاب » والمتبعون للأنبياء » قليلون بالنسبة الى المجوس » 
الذين ليس لهم كناب ع فإتهم أكثر أهل العالم » ومع ذلك فقد كانت لهم 
الدول” والآثارٌ فضلا” عن الحياة . وكذلك هي لم لهذا العهد في الأقاليم المنحرفة. 
في الشمال والحنوب . بخلاف حياة البشر فوضى )١(‏ دون وازع لحم البتة . 
فاله يمتنع . ويبذا يتبيتن لك غلطهم في وجوب البوات » وانه ليس بعقلي 2 
وإنّما مدركه الشرع كا هو مذهب؛ السلتف من الأآمة » والله” ولي" التوفيقٍ 
والهداية . ( ألقدمة ».ص: 4١‏ -44) 


؟- في أن اجبال البدو والحضر طبيعية 


اعلم' أن" اختلاف الأجيال في احوالحم . الى هو باختلاف نحللتهم (') من 
المعاش ٠»‏ فان اجتماعهم انما هو للتعاون. ل 
وسيط ٠‏ قبل الحاجي والكمالمي” . فمنهم من يستعمل الفلئح من الغراسة. والزراعة. ١‏ 
وملهم من ينتحل القيام على نيوان من العم ٠‏ والبَقر » والمعازر ٠‏ والتحل ٠‏ 
والدود لنتاجها واستخراج فضلاتها . وهؤلاء القائمون على الفلحم والحيوآن. 
تدعوهم الضرورة»؛ ولا بدا إلى البدو (6) لأنه متسع لما لا تتنسع له الحواضر من 
المزارع ء والفدان ٠‏ والمسارح الحيوان » وغير ذلك . فكان اختصاص 
هؤلاء بالبدو أمرأ ضروريًا لهم ٠‏ وكان” حينئدذ اجتماعلهم وتعاونهم في حاجاتيهم 
ومعاشهم وعمر انهم من القوت والكن” 60 والدفء » انما هو بالمقدار الذي 


ساس ور “يه ضرم 


يحفظ. الحياة ويحصل بلْغة العيش من غير مريد. عليه للعجرزز عما وراء 


هم يلار 
؟ التحلة) العطية والهبة » والفرض ٠‏ والمذهب . 
 #"‏ البدو ‏ الصحراء » ويطلق ايضاً على سكان البادية . 
4 الكن' . وقاء كل شي ء وستره . 
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ثم إذا اتسعت أحوال هؤلاء المنتحلين للمعاش . وحصّل لحم ما فوق الحاجة 
من الغى والرفهء » دعام ذلك إلى السكون والداعة؛ وتعاونوا في الزائد على 
الضرورةء واستكيروا من الأقوات والملايس والتئئق فبها وتوسعة. البوت»واعطاط 
المدث والأمصار التحضر ح م تزيل” أحوال” الرف والدعة ٠‏ فتجيء عوائد” 
التترّف البالغة” مبالتها في التأنق ني علاج القوت » واستجادة المطابخ » وانتقاء 
الملابس ‏ الفاخرة ١‏ في أنواعها من الحرير والديباج » وغير ذلك » ومعالاة. البيوت 
والصرو حر وإحكام وضعها في تنجيد ها (١)؛والانتهاء‏ في الصنائع. قِ المروجر من 
القوة. الى الفعل الى غايتها » فيتخذون القصور والمنازل » ويجرون فيها الممياه » 
رعالرن ين صروحها +تويالتوت في ينها »,وعطفون في استجادة ما تكلولة 
لماحو من اتوي ؛ أو فراش ٠.‏ أو آثية ؛ أو ماعون.. وهؤلاء هلم الحتفتر ) 
ومعنام الحاضرون ٠‏ أهل” الأمصار والبلدان . ومن ل في معاشه 


ع © سم 


الصنائع 3 ومنهم من لشهل التجارة” ( وتكون” مكاسباهم أنى راون" 
من أهل اليدو ٠‏ لآن أحوالّهم زائدة” على الفضرورري» ومعاشهم عل نسبة 
وأجد هم (9) . 
فقد نبين ان اجبال” البدو والحضر طبيعية" لا بد منها » كا قلناه . 
( المقدمة » ص : ١٠١‏ ١؟١)‏ 


© - في ان العصببة إنما تكون من الالتحام بالنسب 
او ما في معناة 


وذلك ان" صلّة الرحم طبيعيّة' في البشر » إلا" ني الأقل: ومن صلتها التعلرة(؟) 
ل ير م6 سسبرو لي 

على ذوي القربى ٠‏ وأهل الأرحام » ان ينالتهم ضيم ؛ أو تتصييبهم' ملكة م 
فإن القريب يحد في نفسه غضاضة” )0( من ظلم ل ؛ أو العداء عليه . ويود 
-١ ٠‏ لتجيدها : فد البيت زبنه بستور وفرش . 

؟ ‏ الوجذ اليسار والسعة . 

 *‏ الشعرة » الكبر والحيلاء والعصبية » يقال نعتر العرق أ فار دمه وصوات عند خروجه » وفي 

راس فلاذ نعرة : أمر يهم به 
14 - الغضاضة . الذلة» والمنقصة ؛ والعيب.. 


"6 


لو يحول بينه وبين ما يتصللّه من المعاطب والمهالك » نزعة” )١(‏ طبيعيّة” في البشر 
مذ كانوا . 


فإذا كان النسب المتواصل بين المتناحرين قريبآً جداً بحيث حِّصّل” به الاتحاد” 
والالتحام . كانت الوصلة ظاهرة فاستدعت ذلك بمجرد ها ووضوحها ٠‏ وإذا 
بعد السب بعض الشيء ؛ فربما تدّوسي بعضها . ويبقى منه شهرة” » فتحمل” 
على الننّصّرة لذوي نسبه بالأمر المشهور منه » فراراً من الغضاضة الى يتوهّمها 
في نفسه من ظلم_من هو منسوب اليه بوجه . 


ومن هذا الباب الولاء (؟) والحللف : إذ تُعثْرَة كل واحد على أهل ولائه, 
وحلفه للألفة . الي تلحق النفس” من اهتضام. جارها "أن ريه : أن تحهااء 
بوجه من وجوه التَسّب . وذلك لأجل التّحمة الحاصلة من الولاء : مثل” لّحمةر 
السب أو قريباً منها . 


ومن هذا نفهم معى قوله صلى اله عليه وسام واتفلسيوا بن اماد كي عاو 
له أرحامكم 0 . بمعى أن التسَّب إنما فائدته” هذا الالتحام” الذي يوجب صلة 
الأرحام حتى تقع المناصرة والتعرة ٠.‏ وما فوق” ذلك مستغى عنه ٠‏ إذ السب 
مر وهمي لا حقيقة له . وتفعله إثما هو فيء, هذه الوصلة والالتحام . فاذا كان 
ظاهراً واضحا حمل" التفوس” على طبيعتها من التعرة. . كا قلثاه ٠‏ وإذا كان 
انما مُستفاد” من الجبار ابخان اوم ٠‏ وذهبت فائدتهء وصار الشغل 


اس 3 


به مسجتاناً ؛ ومن اعمال اللهو المنهي عنه عن لاسر ع ل النسف 
عللم' لا ينقع ٠‏ وجهالة"' لا تضر معي ان«التسب إذا خرج بخن الوضبوع + 
وصار 0 العلوم . ذهب فائدة” الوهمٍ ل النفس ٠.‏ واندفت التعرة” الي 
تحمل" عليها العصبية” . فلا منفعة” فيه حينئذ ٠‏ والله ' سبحانه وتعالى أعلم . 
(المقدمة . ص :8١١41--9؟١)‏ 
١‏ الترعة . نرع الى اهله اشتاق . يقال هم نزعة الى كذا أي ميل البه 
؟ - الولاء . القرس . والقرابة. والنصرةء والمحبة . 
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؛ - في أن المغلوب مولع ابداً بالاقتداء بالغالب في شعاره 
وزبه ونحلته وسائر احواله وعوائده 


والسبب في ذلك أن النفس ابداً تعتقد” الكمال” في من غتلبهاء وانقادت اليه 
اما لنظره بالكمال » بما وقرَ )١(‏ عندها من تعظيمه ٠‏ أو لما تغالط به من أن 
انقياد ها لات طبيعي » اما هو لكمال الغالب » فإذا غالطت بذلك » 
واتصل” فامخصل لقان لاقن 2000 الغالب ٠‏ وتشبهات به ء 
وذلك هر الاقتداء ٠‏ أو . لا تراه » والله اعلم » من ان عب الغالب لها ليس بعصبيئة, 
ولا قوة بأس ٠‏ وائما هو بما انتحله من العوائد والمذاهب ٠‏ تغالط ايضاً بذلك عن 
الغَلتّب : وهذا راج" للاول. 


ولذلك نرى المغلوب يتشبّه” أبدا بالغالب في. ملبسه ومركبه وسلاحه في امخاذها 
وأشكالها » بل وفي سائر أحواله . وانظر ذلك ني الأبناء مع آبائهم »كيف جدهم 
متشبهين : بهم دائماً » وما ذلك الهة لاعتقادهم الكمال" فيهم » وانظر الى كل قطرٍ 
ل ن الأقطار :كيف يلب على أهله زي: لماي وجند السلطان في الأكثر » ٠‏ لأتهم 
الغالبون لهم » حتى انه اذا كانت آمة تجاور أخرى ولا الدب عليهاء فيسري اليهم 
من هذا التشبه والاقتداء حظ كبيرء كا هو في الاندلم ن لهذا العهد مع امم الحلالقة . 
فانك نجدهم دسي ادنار افر لكر مجر لاز هبو افيه 
حى في رسم التماثيل في الددران والمصائع والببيوت » حى لقد يستشع” ,من ذلك 
الناظر بعين الحكمة انه من علامات الاستيلاء » والأمر لله . وتأمل في هذا سر 
وهم : « العامة على دين الملك » » فإنه من بابه ». إذ املك" غالب لمن نحت يده : 
والرعية” مقتدون به لاعتقاد الكمال فيه اعتقاد” ا بم والمتعلمين بمعلمهم . 


والله العليم 'والحكيم ٠‏ وبه سبحانه وتعالى التوفيق ( المقدمة.ص: ١419‏ ) 





١-وقر‏ .اثبت. 


الل 


ه - في ان الغاية المي نجري اليها العصبية هي الملك 


وذلك لأنّا قدمنا أن" العصبية” بها تككون الحماية» والمدافعة؛ والمطالبة” » وكل” 
0 : وقد منا أن الادميين بالطبيعة الانسانية يحتاجون ي كل اجتماع 

إل وائعر وحاكم برع بعضهام عن بعص ا فلا بد ان يكون” متغلبأ عليهم بتلك 
العصبية و إلاة 1 نم8 قدرتته على ذلك . وهذا التغلذب هو الك ) وهو أمر 
زائد" على الرئاسة . لأن الرئاسة انما هي سؤدد . وصاحبها متبوع . وليس له 
عليهم قهرٌ ني أحكامه . وأما المّلك فهو التغلّب والحكم بالقهر . وصاحب 
العصبيئة اذا بيع إلى رتبة طلب ما فوقها فإذا بلغ رئية السؤدد والاتباع_ ووجد” 
السبيل إلى التغلّب والقهر لا يت ركه" لأنته مطلوب للنفس . ولا يتم اقتدارها عليه 
إلا بالعصبية التي يكون بها متبوعاً . فالتغلب الملكي غاية للعصبية » كما رأيت : 
ثم أن القبيل” الواحد وإن كانت فيه بيوتات متغفرقة وعصبيات متعددة » فلا بدا 
من عصبيّة تكون أقوى من جميعهاء تغلّبها ؛ وتستتبعهاء وتلتحم جميع العصبيّات 
فيها » وتصير كأنها عصبية واحدة كبرى ٠‏ وإلا وقع الافترا المفضي الى الاختلااف 
والتنازع ٠‏ « ولولا دفع الله الناس بعضهم ببعض لفسدت الأرض 1(0) . 


ثم اذا حصل التغذب” بتلك العصبيئة على قومها طلَبت بطبعها التغذبعل 
أهل عصبية أخرى بعيدة عنها » فإن كافأتما أو مانتعتئهاءكانوا أقتالا” وأنظارآء 
ولكل واحدة منهما التَغُبُ على حوزتها وقومهاءشأن القبائل والأمم المفرقة في 
العالم ٠‏ وان غتالبتها واستتبعتها الست عا انما وزادتا قرة” في التقليه إلى 
قونما » وطلبت غاية "من التغلتب والتحكدم أعلى من الغاية الأولى وابعد » وسكنا 
دائماً حى تكاىء بقونها قوةة الدولة . فإن ادركت الدولة في هرمها . ولم يكن لها 
مانع من أولياء الدولة . أهل العصبيات . استولت عليها واتترّعتت الأآمر من 
يدهاو صار الملك أجلمم لهاء وان انتهت الى قونها . ول يقار ن ذلك هرم الدولة 
وائما قارن حاجتها إلى الاستظهار بأهل العصبيات . انتظمتها الدولة في أو ليائهاءتستظهر 
بها على ما بعن” من مقاصدها . وذلك ملك آخخر دوك الملك المستيدة ء وهو كنا وقع 
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للرك في دولة بي العياس 2 ولصنئهاجة 95 وزنانة مع كتاهة ؛ ولبي حمدان مع 
ملوك الشيعة من العلوية والعباسية . 


فقد ظهر ان الملك هو غاية العصبية » وانها اذا يلغت الى غايتها » حصل القبيلة 
الملك” » إما بالاستبداد؛ أو بالكامر ١1‏ كلاوما ويه الرقت المقارن لذلك » 
وان عاقها عن بلوغ القاية راك" + “قا يده 6 وقتفتت في نقامها الى أن يقضيّ 
الله بأمره . (المقدمة »ص : 4م ء4١)‏ 


5 ثي ان الامة اذا غلبت وصارت في ملك غيرها اسرع اليها الفناء 


والسبب في ذلك » والله أعلم . ما محصل : في اللنفوس-من التكاسلء إذا املك 
امرّها عليها ٠‏ وصارت بالاستعباد 7لة” لسواها وعالة عليه ٠‏ فيقصر الأمل” 
ويضعف التناسل" والاعتمار انما هو عن جدة, الأمل »وما يحداث عنه من النشاط 
في القوئ الحيوانية . فاذا ذهب الأمل” بالتكاسل » وذهب ما بدعو اليه من الأحوال . 
وكانت العصبية ذاهبة' بالغَلب الحاصل ر عليهم تناقص عمر انهم وتكدت مكاسبهم 
ومساعيهم . وتجتزوا عن المدافعة. عن انهم ما لخاضك (1) الغلب من شو كتهم: 
فاصبحوا مغلبين لكل متغلب . وطعمة” لكل أكل . وسواء كانوا حصلوا على 

غايتهم من الملك أو لم يحصلوا . 


وفيه؛ والله أعلم سر آخر. وهو ان الانسان رئيس" بطبعه بمقتضى الاستخلاف 
الذي خلق له. والرئيس" إذا غلب على رئاسته ؛ وكلبح عنغاية عزهءتكاسّل حى 
ع شبع بطنه وري كبده 2( وهذا مواجود قُِ أخلاق” الانابي ؛ ولقد شال مثلله 


. المظاهرة : التعاون‎ ١ 
؟ - خضد شوكتهم : كسرها.‎ 
. م سأقدها : نزا عليها و جامعها‎ 


دا 


هذا القبيل” المملوك عليه أمره في تناقص واضمحلال إلى ان يأخذاهم' الفناء . 
والبقاء لله وحده . ( المقدمة . ص : )١18‏ 


7 في ان الوضارة غاية العمران ونباية لعمره ومؤذنة بفساده 


قد بينا لك فيما سلف ان الملْك” والدولة غاية” للعصبية ؛ وان الحضارة غاية 
ا . وان العمر ان كان دار وخر رة» وملك وسوقةٍ . له عمر” سوس » 


وذلك ان الثرف والنعمة إذا حصلا لأهل العلمر ان . دعاهم بطبعه إلى مذاهب 
الحضارة والتخلق يعوائدها . والحضارة. كنا علمت هي التفدّن ني الترّف واستجادة, 
أحواله » والكلف بالصنائع_ البي و ' من أصنافه وسائر فنونه ٠.‏ كالصنائع 
المهيئة الا ار الملاب, 9 المباني»او الفرشٍ واو الآنية »و لسائر احوال المتزل . 
وللتأنق. يْ كل واحد من هذه صنائع كثيرة لا يحتاج اليها عند البداوة وعدم 
للأثق فيها . 


وإذا بَلَغ التأثق ني هذه الأحوال المترلية الغاية تتبعته طاعة” الشهوات . فتتلوّن” 
النفس” من تلك العوائد بألوان كثيرةءلا يستقيو حالها معها في دينها ولا دنياها ع 
اما دينها فلاستحكام صبغة العوائد الي لسر نرعها . وأمًا دنياها فلكثرة 
الحاجات والمؤنات البي تطالب بها العوائد . وبعجر الكسب عن الوفاء بها . ْ 


وبيانه ان المصْر بالتفئن : في الحضار ) تعظلم' نفقات أهله . والحضارة” تتفاوت 
بتفاوت العمران ٠.‏ فمبى كان العمثران أكثر . كانت الحضارة أكل . وقد كنا 
قدمئا ان المصر الكثير العلمران يختص' بالغلاء في أسو اقه . واسعار حاحاته ؛ م 
تزيدها المكوس” غلا لأد" كال الحضارة إنما يكون عند نباية الدولة في استفحاها . 
وهو زمن وضع المكوس في الدولة لكثرة خرجها جينئذ كا تقدم . والمكوس” 
تعووا على البياعات بالغلاء:لآن السوقة” والتجار كلهمء يحتسبون على «لعهم و بضاشعهم 


56+ 


عع بالشو م ىب هؤونة انفسهم » فيكون” المكس لذلك دانا 5 في قيم 
المببعات وأئمانها » لتك ننقات آهل اللتضار ع 0 اف . 
ولا بحدون وليجة ( 2( عن ذلك لا ملكهم من أثرِ العوائد وطاعتها » وتذهب 
مكاسبتهم كلها في في النفقات » ويتتابعون في الاملاق (1) واللخصاصة. وَينات 
عليهم الفقر ) 0 1 فتكسد' الاسواق” وع بعال المدينة » 
وداعية ذلك كله إفر امل مل الوضارة والرف ٠‏ وهذه مفسداثت المدينة عا لى العموم في 
الاسواق والمتطرات: 

واما فساد” أهلها في ذاتهم واحداً واحداً على ال4أصوصضٍ فمن الكدد والتعب 
حاجات العوائد . والتلون بألوان الشرً في حصيلها . وما بعود” ءا لى تقس "من م 
الضرر بعد تحصيلهاءبحصول لون آخر من ألواما . فلذلك بكر منهم الفسق” والشر 
والسفسفة (؟) . والتحيل على تحصيل المعاش من وجهه ومن غير وجهه 
وتنصرف النفس” إلى الفكر ني ذلك. والغوص عليه؛ واستجماع الحيلة له » فتجدهم 
أجرياء ع( على الكذب؛ والمقامرة »والغعشء واللولابة »والسرقة » والمفجور 5 الاعان 
والربا في البياعات. ثم تجدهم» لكثرة الشهوات والملاذ الناشئة عن الترف» أبصر 
0 الفسّق ومذاهبه : والمجاهرة به وبدواعيه . واطراح الحشمة في الحوض 
ف ٠‏ حى بن الأقارب 5 وذوي الأرحام والمحار مِ 2 اللي تقتدضي البداوة الحياء 
منهم ني الاقذاع بذلك. ونجدهم أيضاً أبصر بالمكر ردي لين ذلك ما عساء 
ينالهم من القهر ؛ وها يتوقعونه من العقاب ع لى تلك القبائح»حى يصير ذلك عادة” 
وخلتقاً لأكثر هم الا من عصمه الله . ويموج بحر المدينة بالسفلة. من أهل الاخلاق 
الذميمة» ويحاريهم فيها كثير من ناشئة الدولة وولدانهم.ممن امول عن كادي 
واهملته الدولة من عدادها 2 وغلب عليه خاق اللدرار والصحابة ؛ واك كان أصحابه 


. الوليجة : الدخيلة . ووليجة الانسان بطانته وخاصته او من يتخذه معتمداً عليه من غير أهله‎ - ١ 
الاملاق والخصاصة : الفقر‎ + 
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أهل" انساب وبيوتات . وذلك ان الناس بشر متمائلون » واتما تفاضلوا وتمايزوا 
بالدلق » واكتساب الفضائل » واجتناب الرذائل » فمن استحكمت فيه صبغة” 
0 كان ع وفسد” علق" الخير فيه » لم ينفعه زكاك نسب ؛ ولا طيب 

. وإذا كثر ذلك في المدينة, او الأمةر تأذن الله بخرابها وانقراضها 00 
د كن رين ان الله قرية” أمرنا متثرفيها ففسقوا فيها . 
فحق” عليها القول » فدمرناها تدميراً » . )١(‏ 


ووكيه أن" مكاسيتهم حينئذ لا تفي بحاجاتهم » ؛ لكرة العرائد » ومطالبة. 
النفس بباافلا تستقيم أحو الهم وإذا سردت وال" الاشخاصٍ » واحداً واحدا ) 
اختل” نظام المدينة وخربّت ... ومن متفاسد الاضارة. أيضاً الانهماك” في 
الشهوات “و الام رمال فيها لكثرة الترّف ء فيقع التفنّن في شهوات الكلن. 
مو قلا كل | والملاذ والمشارب ..٠‏ فيضي ذلك 0 فساد م 5 ٠‏ فافئهلم ذلك 
ا غاية العُمرانٍ هي الدضارة” والدرف ء وأ إذا بلغ غايته انقلب 
إلى الفساد » وأخذ ني الهرم » كالأعمار الطبيعية للحيوانات ... وإذا فَسّد الانسان” 
في قدرته » ثم في أخلاقه ودينه؛فقد فسّدات انسانيتئه وصار مسخا (") على الحقيقة . 

( المقدمة. ص : الا" 4لا" ) 


0 ان مام لا بد" ها من المعلم 

اعلم اذالصناعة هي ملكة" في أمر عملي أفكرى »و بكونه عملياً هو جسماني سوسس 
والأحوال الحسمانية الحسوسة نقلها بالمباشرة أوعب لها . وا كل » لأن المباشرةة 
في الأحوال اللسمانية المحسوسة أتم' فائدة” والملكة صفة راسخة تحصل” عن 
استعمال ذلك الفعل» وتكرره مرة” بعد أخرى ٠‏ حتى ترسخ صورته . وعلى نسبة 
الأصل تكون الملكة . ونقل” المعاينة أوعب وأتم” من نقل الخبر والعلم » فالملكة 
الحاملة نه أ كل وارسخ من الملكة الخاصلة عن الخيبر » تيكل تقر جود اللعليم:/ 
و د ل “ماكته . 
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ثم ان الصنائع منها البسيط ومنها المركتب . والسيط هو الذي يمختص 

بالضروريات 3 5200 هو الذي يكون” الكماليات : والمتقدم منها في التعليم 
هو البسيط لبساطته أولا ء ولأنه مختص ن بالضروري الذي تتوفر الدواعي على ثقله . 

فيكون سابقاً في التعليم» ويكون تعليمه لذلك ناقصاً ٠‏ ولا يزال الفكر يحرج أصنافتها 
ومركباتها من القوة إلى الفعل » بالاستنباط شيئاً فشيئاً ء| لى التدريج » حتى تكمل . 
ولا حصل ذلك دفعة” ) وانما بحصل 4 في أزمان وأجيال » إذ روج .الأشياء من 
القرّة إلى الفعل لا يكون” ل لا في الأمور الضناعية» فلا بد" له اذن من 
نان 114" الصنائع في الأمصار الصغيرة ناقصة". ولا يوجد منها الا" البسبط . 

فاذا تزايدت 0 0 الثرف فيها ! لى استعمال الصنائع . خرجت 
من القوة إلى الفعل 


وتتقسم الصنائع أيضاً إلى ما بختص" بأمر المعاش »ضرورباً كانأو غير ضروري”» 
وإى ما بختص" بالأفكاره البي هي نخاصية” الانسان » من العلوم والصتائع والسياسة . 
ومن الأول الحياكة'. واللحزارة . والنجارة". والحدادة . وأمثاللها » ومن الثاني 
الوراقة » وهي معاناة” الكتب بالانتساخ والتجليد . والغنائءوالشعن وتعليم” العلم 
وأمثال” ذلك» ومن الثالث ابلمندبة' وأمثالتها . والله أعلم . 

(المقدمة ص : ؤفخ ب ):٠٠١0‏ 


- في ان الصتائع اما تستتجاد وتكثر اذاكثر طالبها 


والسبب في ذلك ظاهر » وهو أن الانسان” لا سمح يعمله أن' بقع مجان : لآنه 
كيه وه نعافهة » إذ لا فائدة” له بي جميع عمره » 5 في شيع مما سواه . 
فلا يصرفه” إلا فيما له قبمة في مصرهء ليعود” عليه بالتفع » وإن' كانت الصناعة. 
0000 وتوجنه اليا التفاق” كانت حينئذ بعثابة السلعة الي تتفق' سوقها وجلاب 
لييع : فيجتهد” الناس” إذن في المدينة عت تلك الصناعة. لكر" منها معاشتهم » 
وإذا لم تكن الصناعة” مطاوية” تنفق" سوقها 000 قصد” إلى تعلمها 
فاختلصّت بالئّرك » وفقدات للاهمال © وهذا يقال عن على رضي الله عنه 


لاه تاريخ الفلفة العربية ( 45 ) 


« قيمة كل امرىه ما بحسن اء ع ان صناعمة” هي قيمشه 0 
عملهٍ الذي هو معاشه” . وأيضاً فهنا مر آختر وهو ان الصنائع واجادتها ائما 
تطلبها الدولة” . فهي الي تنتفق” سوقتها وتُوجنه الطلبات اليها » وما لم تطبه 
الدولة"؛ وانئما يطليه اه أهل المصره فليس على نسبتدها لآن” الدولة” هي 
الوق الأعظم' » وفيها تاق كل شي ء: والقليل ' والكثير” فيها على نسبة واحدة » 
فما تق فيها كان أكيرياً ضرورة ١‏ والسوافة” وإن طَلبوا الصناعة” فليس طبهم 
بعام » ولا سوقتهم بنافقة ١‏ والله سبحاته وتعالى قادر” على ما يشاء . 

المقدمة . ص : 1١#‏ ) 


-٠‏ في ان العلم والتعليم طبيعي في العمران البشريم 

وذلك ان" الانسان قد شاركته” جميع الحيوانات_ في حروانيته » من الحسء والدركة 
والغذاء» والكن . وغير ذلك. انا عد با لل بلق الي معاشه . 
والتعاون عليه بأبناء جنسه » والاجتماع _ المهيتىء لذلك التعاون » وقبول ما جاءت به 
الأنبيائ عن الله تعاى » والعمل به اواتباع صلاح أخراه 2 فهو مفكتر في ذلك كلله 
دائماء لا يفتر عن الفكر فيه فيه طرفة عين » بل اختلاج الفكر أسرع” من لمح البضن؛ 
وعن هذا الفكر تنشأ العلوم” وما قندامناه من الصنائع . ثم لأجل هذا الفكرر وما جتبل” 
عليه الانسان”» بل الحيوان» من محصيل. ما تستدعيه " الطباع ؛ فيكون” الفكرٌ راغباً 
في تحصيل ما ليس عنده من الادراكات» فيرج ع إلى من سبقنه بعلم. او زاد 
عليه بمعرفة او ادراك » او أنخذه” ممن تقدامه من الانبياء الذين يبلغونه” لن تلقناهء 
211011 على أخذره وعلميه . ثم ان فكرهة ونظرة يتوه 
إلى واحد واحد من الحقائق » وينظرٌ ما يعرض له لذاته واحداً بعد آخر » ويتمرن” 

على ذلك حتى هر الاق 'العرارض )١(‏ بتلك الحقيقة ملكة” له » فيكون” حينئل 
علمه بها يعرض” لتلك الحقيقة علمً مخصوصاً » وتتشرف (') نفوس” أها شل 

١‏ العوارض قسمان ذاتية وغريبة ؛ فالعرارض الذاتية هي الي تلحق الشيء ء لا هو هو اء 

والعوار ض الغريبة هي العارض لأمر خارج اعم من المعروض أو اخص منه . 
١‏ - تشواف إل الشيء تطلع » ويقال تشوّف الخبر. 


مه" 


الناشي ء إلى محصيل. دلاك» فيفزعون (') إلى أهلٍ معر فته 2 و نجي 2 ؛ التعليم من 
فقد تبيكن بذلك ان العلم” والتعليم" طبيعي في البشر . 


( المقدمة . ص : 5غ - 48٠‏ ) 


١‏ في ان العلوم انما تكير حيث يكثر العمران وتعظم الحضارة 

والسبب في ذلك ان تعليم, العلم » كما قدآمناه. من جملة. الصنائع. . وقد كنا 
قنَدامنا أن" الصنائع إِنَّما تكثر في الامصا مصار . وعلى نسبة عمرانها في الكثرة 0 
والحضارة والترف أكون نسي الصنائع في المودة والكترة . لأنه أمر ز. 

على المعاش, .فمى فضلت أعمال أه ل العمرانٍ, غك معاشهم» انصرفت إلى ما وراء 
المعاش من التصرف في خاصينّة الانسان . وهي العلوم والصنائع ٠‏ ومن ترف 
بفطرته إلى العلم » يمن نشأ في القثرى والأمصار, غير المتمدانة» فلا يحد فيها التعليم” 
الذي هو صناعى انتداق الصنائع في أهل لبدو كا قدامناه. ولابق له من الرحلةٍ 
في طلبه إلى الأمصار الممتبحرة «شآن الصنائع : ني أهل اليدو , 


واعتر ما قررناه بحال بغداد” وقرطبة والقيروان والبصرة. والكوفة . 
علمرانتها صدر الاسلامر » واستوات فيها الخضارة” ؛ كيف ز صرت فيها حار العلم 1 
وتَفنتوا ني اصطلاحات ٠‏ التعليم. وأصناف العلوم . واستنباط المسائل والفنون . 
حى ا على المتقدمين . وفاقوا المتأخرين ٠‏ ولا تناقص"” عمر انها وابذعر (") 
سكانها ؛ انطوي ذلك البساط بها عليه جملة". وفقدا العلم بها والتعليم . واتتقل” 
إلى غير ها من امصار الاسم وحن لهذا العهد نرى أن" العلم ا اما هر 
بالقاهرة . من بلاد مصر. لا أل" علمرانتها مستببحر وحضارتها د منذ آلف 
من السنين 5 فيها الصنائع وتفدنت ٠‏ ومن جملتها تعليم” العلم . وأكّد 
ذلك فيها وحفظه” ما وقع هذه العصور سبا منذ مائتين ف السيو.» في دولة الم مرك 
من أيام صلاح الدين بن ايوب وهلم جرا . وذلك أن امراء ترل في دولتهم 


. يفزعون إل أهل المعرفة أي يلتجئون اليهم‎ - ١ 
. ابذعر سكانها أي تعرقو' وفروا‎  ؟‎ 
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07 عادية” سلطانهم على من يتخلّقوته” من ذريتهم» لما له عليهم من الرق 

الولاء : ولا نحش من معاطب الملك ونكباته : فاستكثروا من بناء المدارس 5 
وار 0 والرَبيُط(0). وَوَقَفُوا عليها الأوقاف المغلّةةء يجعلون فيها 5 ركا لولدهمء 
ينظ عليها أو يصيب منها » مع ما فيهم غالبا من الممنوح إلى لخر والصلاح. 
والتماسٍ الأجور ني المقاصد والأفعال . فكثرت الأوقاف لذلك » وعظمّت 
الغلاةت والفتوائد » و كيت طالب العلم عله 1ه جرابنهم منهاء وارنحل 


اليها الناس) قي طلب «العلم من | لعراق والمغرب:و نفقت بها أسواق” العلوموزخحرت 
بحارها . (الله” مخلى” 0 
( المقدمة . ص : 4”#؛ -ه"#:) 


٠‏ تي ان عالم الحوادث الفعلية إثما يم بالفكر. 


اعلم ان عالم الكائنات سمل ع لى ذوات خضة 3 كالعناصر وآثارها 
والمكونات الثلاثة عنها » الي هي المعدن والتنات واطنزوان” :هده كلها متعلقات 
القدرة الالهية ( وغل أفعال 56 عن الحيوانات : واقعة عتصودها متعلقةٍ 
بالقدرة الي جتعل” القاهر عليها. فمنها منتظم ا ؛ وهي الأفعال البشرية ع 
وامنها غير ر منتظم ولا سرت ٠‏ وهي أفعال” الحيواقات غير اشر . وذلك الفكر 
درك الي بين الحوادث بالطيع أو بالو ضع _ » فاذا قصد إيجاد شيغ من 
الأشياء» فلأجل الترتيب بين الحوادث لا بدا من التفطن بسببه (') او علّته (5) 


١‏ -الربط لذ يجي ارباط 5 به » ورباط الحيل مرابطها » والرباط ايضاً موضع 
لمر ابطة وملجأ الفقر 


باعي ا إالقه ل الشريعة عبارة عما يكون طريقاً لوصول 
إلى الحكم غير مؤثر فيه . 

“ا العلة هي ما يتوقف عليه وجود الشيء ويكون نخارجاً مؤثراً فيه » وهي قسمان علة الوجود 
وعلة الماهية . 


6 


او شرطنا'. وهي على الحملة مباد نه » إذ لابوجد إلا ثانياً عنها . ولا يمكن 
ابقاع المتقدام متأخراً ولا المتأخر كردا . وذلك اذا ند كون” معدا العر من 
تلك المبادىء لا يوجد الا" متأخخراً عنه » وقد يرتقي ذلك أو ينتهي ٠‏ فإذا انتهى إلى 
أخر الميادىء ث مر تبتين او ثلاث او أزيند » وشرع في العمل الذي ودر دك 
الثي ء ء . بدا بالميد! الأخير الذي انتهى اليه الفكرء فكان اول* عمله : ثم تابع ما 
بعداه إلى آخر اللبات الي كانت أول فكرته . مثلاة : لو فكر في إيجاد سقف 


يكن انتقل” بذهنه إلى الحائط الذي يدعتمله . ثم الى اماس ال ا 
الحائط” » فهو آخر الفكر يذ في العمل الأسانى ؛ ثم بالجائط ع ثم بالسقف 
وهو رضم العمل : 


وهذا معى قولحم : أول” العمل آخر الفكرة » وأوّل" الفكرة آخخر العمل 
فلا تنما فعل” الانسان في الخارج إل بالفكر ني هله 0 3 التوئت بعضها 
على بعص 0 ' هذا الفكر هو المسيسب الأخير وهو أتخرها 
ئي العمل » وأولها ف العمل + و نسي الأول" ٠‏ وهو آخرها في الفكر . 
ولأجل العثور على هذا ل . يحصّل” الانتظام” في الأفعال البشرية . . . فهذا 
الفكر هو الخاصّة” البشرية الي تميتّر بها البشر عن غيره من الحيوان . وعلى قدر 
حصول الأسباب والمسببات في الفكر مرتبة” تكون انسانيته . فمن الناس من :تتوالى 
له السبسبية ني مرتبتين او ثلاث ٠‏ وعنهم من لا يجاو زها ٠‏ ومنهم من ينتهي إلى خمس 
أو شك فتكون السانيتة أغل: . 
"0 ( المقدمة . طبعة دار الكتاب اللبناقي » ص : 888 - 840 ) 





١‏ - الشرط تحليق شيه بشيه حيث اذا و جد الأول وجد الثاني » وقيل : الشرط ما يتوقف عليه وجود 
لني ٠‏ » ويكون خارجاً عن ماهيته » ولا يكون مؤثراً في وجوده » وقيل : الشرط ما يتوقف ثبوت 
الحكم عليه ( تعريفات الحرجاني ) . 
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علقاعهة عنطمهكماتطم 12 عل عدو قاض ع عسو ولمصة علناظ , (قطه1) متعدماكا؟ - 1 
7 وضة2 . سنامك1 2 طع]1 دصط1 ”0 


7 ععنق عن[ , 50316 ععمعاءة 5 اع سبامل لقطك]1 طط1 ر(عتعة اعلطة) ,8222 - 2 


دمتزءآ رصناهللقط1 م015 وعنوتستمصمء» قع106 ععرآ ,ر(تنططه5) , تسمدمةسصطدا8 - 5 
.1832 


.(1930 .نرولا) عدامللقطكظ د16 نلنسطءة.]8 - 4 


معللة ععدمع0 ,نم1115 2ه برطممكهائطم صنل لقطكظط صطآ ,يستافدكة ,رتلطة81 - 5 
.15357 


,1950 مملصمةآ ,لوده1135 ذه بإطامدوملتط طوعة صق ر(عامقط0) رتحدة1 - 6 
3 طععسطستلك؟ظ ,سونط زه عجطممدماتطم عط له بتدمؤول8 .(1) نكمتا - 7 


عمل سطصصة ,لمغققط 16 ممعصممهومامع2 ونصرمل[قطظ1 عط1 ,ققططفق رتقسدحة - 8 
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.0 215 ,6 لقاع50 عتطمموه !ترام 2 برعندمللقطع1 صطآ رزهه:وة6) لنتمطاته8 - 9 


ر55نال1121 ص1 ععطء! مقمطع ولمعت مضنت عد ماناءنطنوع© علط ,اتنصدع؟ رلدبزة - 10 
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قده6ئل5 رننموط سراملامطك1 دط1 رز أطعططهة عتعف لعسقط0كلة - 12 
.18208 


اناا 


وات لاسا ,الفاسي 


١-قابل‏ بين نظرتي الفازاني وابن خلدون إلى المجتمع الانساني . 
( دورة )1١967‏ 


"- يعتير ابن خلدون ان المجتمع البشري كاءن حي متحرك تبعا لسببية معينة 
حلل هذا الاعتبار وحدد قيمته . 
( دورة )١1١984‏ 
هل يمكن اعتبار علم العمران الذي عرض له ابن خلدون ني مقدمته اساساً 
لعلم الاجتماع الحديث؟ اذكر رأيك مفصلا” نواحي الاتفاق والاختلاف 
بين هذين العلمين . ( دورة ١968‏ ) 


ما مميزات العمران الحضري في نظر ابن خلدون . وما النهاية الي يؤول اليها 
بعد تطوره . وكيف يعلل ذلك ؟ ( الدورة الاولى ١95٠9‏ ) 


ه ‏ يذهب ابن خلدون إلى ان طور الحضارة يفضي إلى اهيار الدولة والمجتمع . 
فماذا يعبى بالحضارة : وكيف علل رأيه . وهل تجاريه ف ما ذهب اليه . 


"١‏ يقول ابن خلدون في مقدمته ان الدولة تنتقل في اطوار مختلفة وحالاات متجددة 
ويكتسب القائمون بها في كل طور خلقاً من أحوال ذلك الطور لا يكون 
مثله في الطور الاول. حاول عرض هذه الاطوار حسب رأي ابن خلدون مبينا 
كيف ان الحلل والزوال طوران محتومان تنتهى اليهما الدولة في كل زمان ومكان. 

ْ ( الدورة الآولى ١95757‏ ) 
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- بقول ابن خلدون : « الاجتماع الانساني ضرورري . ويعبر الحكماء عن هذا 
بقولهم : الانسان مدني بالطبع » أي لا بد له من الاجتماع الذي هو المدنية في 
اشرح هذا القول مبينا رأي ابن خلدون : 


ا في ضرورة الاجتماع وبواعله . 
في انواع الاجتماع الانساني . 


في ابرز اللحصائص الي يتميز بها كل نوع من الاجتماع . 
( الدورة الثانية ١955‏ ) 


م اذكر ما يعرض للعمران من تنوع وتطور حسب رأي ابن خلدون ٠‏ وفصل 
الحصائص البارزة في كل نوع من العمران . 
( الدورة الثانية 19564 ) 
8 : 
4 يقول ابن خلدون في مقدمته : 
ان مبتى الملك على اساسين لا بد منهما . فالاول الشوكة والعصبية وهو 
المعبر عنه بالحند» والثاني المال الذي هو قوام أولئك الحندء واقامة ما يحتاج 
البه الملك من الأحوال » والخلل إذا طرق الدولة طرقها من هذين الاساسين . 
ثم يقول : 
ان تمهيد الدولة وتأسيسها إتما يكون بالعصبية : وانه لا بد من عصبية 
كبرى جامعة للعصائب مستتبعة لحاء وهي عصبية صاحب الذولة الخاصة 
من عشير ته وقبياته . فاذا جاءت الدولة طبيعة الملك بن الرف » ووجدع 
صاحب الدولة انوف أهل العصبية» كان اول ما يجدع انوف عشيرته وذوي 
قرباه المقاسمين له ثي الملك. فتفسد عصبية صاحب الدولة منهم» وهي العصبية 
الكبرى الي كانت جمع العصائب وتستتبعها فتنحل” عر وما وتضعف شكيمتهاء 


> 


الا انها ليست مثل تلك العصبية في الشدة وال؟ لشكيمة لفقدان الرحم والقرابة منها 
اشرح المعاني العامة البي اشار اليها ابن خلدون : 


حت توسع في البواعث الي تدعو إلى ؛ نشؤء الدولة 


وفصل انواع الحلل الذي يطرأ على الدولة ويودي بها . 
مؤيدا اقوالك باشارات واضحة إلى نصوص ابن خخلدون 
الدورة الاولى ١9555‏ ) 


٠‏ -قال ابن خلدون في مقدمته : ٠‏ فاذا محتاج صاحب هذا الفن ( التاريخ ) إلى 
العلم بقواعد السياسة» وطبائع الموجودات» وانختلاف الام والبقاع والامصار 
في السير والاخلاق والعوائد والنحل والمذاهب وسائر الاحوال» والاحاطة 
بالحاضر من ذلك» وممائلة ما بينه وبين الغائب من الوفاق» او ما بينهما من 
الحلاف» وتعليل المتفق منها والمختلف» والقيام على اصول الدول والملل 
ومبادىء ظهورها واسباب حدونما ... واحوال القائمين يها واخبارهم 
حى يكون مستوعباً لاسباب كل حادث )» واقفاً على اصول كل خبرء» 
وحينئذ يعرض تبر المنقول على ما عنده من القواعد والاصول » فان وافقها 
جرى على مقتضاها كان صحيحاً و إلا" زيفه واستغنى عنه » 


اشرح المعاتي الي ضمنها ابن نخلدون هذا النص» ثم وضح رأي المؤلف 
في فن التاريخ والغاية منه » وبين المغالط الي يقع فبها المؤرخون واسبابها . 
وتكلم على البواعث الي مجعل من علم العمران ضرورة في ثقافة كل من 
يتصدكى للتأليف في التاريخ . ( الدورة الثانية 1955 ). 
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م4؛؛ ) لاه؛ . الا؛ . هاه 9"ه . 
ابن طلموس - : 1١08‏ ) 

ابن عثمان ( خالد) ‏ : 4ه ») 

ابن عمر (الحسن  )‏ : 844 » 
06 . 


ابن العميك ‏ :+ و”؟. 


ان زهر (ابو مروان) ‏ : 4454 ٠‏ 
٠. 444‏ 

ابن زهر ( عبد لملك ) - : 448 
ابن سبعين ا : "١8 . 1١‏ 
6ه »ع ١‏ 


له 


ابن غازري ‏ : /ا014 » 
ابن القارح ‏ : 588 : 
ابن المزني ( محمد ) عه : 44مه) 


ن سينا ل : 4د ("21١75 .2١١‏ .١.|إلاوه‏ 


55 


ل لذ ل د نه ابن المقفع :45 2 مههء 
لل 7 ارم تيل 2 0 يليل 
ا ار 1 0 0 ل 0 
أماع'“"“ه١ا‏ + :ه١١‏ .هه . ١6456‏ 
ل ا ا < ست 212 6 5 
"اكع هخ" 2 "ا ع "ل اللا 
ل أي ” اللضن | ال ا 5 
مع "م4 0 4ه1ث لأه؛ : 1/ا؛ 
"ا ع لاك لالا . 28# 2 15 
لا اعهمهع هلثه : 5أ[١ه:‏ "لام 
1" 2 اهمه ع ")5 2 ؛5"5 :2 تثو2)05 
٠كنن "4١‏ : 


ابن نهدي الكرخي ‏ : 31١١‏ : 
ابن الملاح الشهرزوري - : 
6 4ؤمع 


له 


ابن ميمون ( موسى ) -: 7258 ؛ : 
ابن النديم : "ة. 989 :3٠١١‏ 
"ا١‏ . معلا ك١(‏ 6 ١١١21مالء»‏ 
لحلل ف شرك 

ابو اسحق الحفصى ‏ : 2545 » 

ابو بشر مى بن يونس القنالي ‏ : 

مدل 4 (١4‏ ) هبلع "خب "ل 
حلت 

» ١8 :  جارسلا ابوبكر‎ 

ابو تمام ‏ : 14562159906111 » 


ابو جعفر التصور ل : 295 لاوء 
كفلا 


ل 


لها 


بو الحسن امريبي ( السلطان) ل : 
* 58 . 

بو الحسين بن جبير ( الحاج  )‏ : 
)2 

ازواطيين امول 


م6 باكد” ع هملاع 5ت 

ابو عثمان الدمشقي 0خ 1١١7#‏ 

» 1١1٠ 

ابو علي إن زرعة 7 00 4 
2٠٠١6 1١81“‏ 

ابو عمر يوحنا بن يوسف الكاتب ‏ : 

يق 


ابو حمو ‏ : لا5هة 48ه. 

ابو حيان التوحيدي ‏ : ١١1‏ . 
ابو الجير بن اللجمار ‏ : ٠١5‏ 
هيع . 


بو عنان (السلطان  )‏ ل : 44ه »6 
ابوريده ( عبد الحادي ١١5 :  )‏ © ابو فارس عبد العزيز بن الي اسن 
5 


4ه , 


1 املا لاولء لالا” . 458 . | المريي - : غههء 

ابو زيد البلخي ‏ : ؟١١1‏ »ع ابو القاسم الطيلسان ‏ : 445 » 
ابو زيلة ب : 37517 )2 ابو محمد الشيرازي - : 73١5‏ . 
ابو سالم- : 48ه » 

ابو سليمان ( منصور) ‏ : 248 ؛ 
ابو سليمان المنطقي السجستافي ‏ : 
11 2"” م . 


ابو سهل المسيحى ‏ : 5١8‏ . 
ابو العياس ( السلطاد ) ل 8 4ه . 


ابو محمد عبد الكبير ‏ : /ا44 ) 
ابو مروان بن مسره - : 44# » 
ابو الهذيل العلاف ‏ : ١19‏ » 

ابو يعقوب يوسف ل : لا4# ل 
445 2 442 "44 2 

) 1١4 :  سطيدورفاتا‎ 
5:ه.‎ 20 4 

ابو عبد الله ( سلطان غرناطة  »‏ : 


احمد المريبي - : 548 » 

اخوان الصفا 0:؛ "4١‏ . ا" : 
لاا" 2م" . 

|آدم- :الم “يه 

آرسطو - : لا) 215١.73١‏ 155اه 
“ملاع 5ل ع 5" ع 75 ل لا" على" : 
675-24 18 يكت ٠١‏ . 
ال يل ل ل ل ل ا ل ل 


65م . 

ابو عبدالله ( محمد ) ا : 44ه 
كغهة) 

ابو عيد الله الناتل ب : 5١#”‏ 
304 )2 ْ 

ابو عبيد الحوزجاني ا : ١١#‏ 


114 


4 2 
2468 
254 
ه5 )ع 
؟كلء 
5117 2 
نضفدة 
257 
489" . 


هثق 5 ) 


2154 
“1 2 
214١‏ 
كقل0 
56" 2 
16 » 
اورفك 
نكر © 
"ا 2) 
ا١ةة‏ ») 
٠‏ لأاهة) 
ثلاء 2 2,504 
)»)اقة) 
٠‏ ا لامهة )هام 
لماه 2 ه22 
مده ,2 1*5 ؤذخلك 2 175" 
آريسطوكلس - : م 

آرسطون ‏ : #9 ؛ 
اسحق بن حنسين ل 
ادذع"١٠(‏ غ١أال‏ 
اسرائيل ‏ : 558 ) 
الاسكندر الافروديسي ل 
١٠١4: ٠١١+ ١٠١٠١ . 5‏ 


١١ 
ككل‎ 
١7 
44 
يديل‎ 
"14 
خرف‎ 
نض‎ 
1 
ات‎ 
عع‎ 
وك‎ 
40 
كلاه‎ 
.لاه‎ 


مه 


”عه 2 


14 


( 


_-.- 


5'هةء ظاه:ة )لاذخة ‏ اذك : 


قفقك2 عق 65 يبي مكمه 
اسماعيل الزاهد ب : 7٠‏ ع 


1١1١ 
يغانلا‎ 
1١5 
١65 
"1 
"14 
55 
"1 
55 
ون‎ 
و‎ 
2 
4 
/ااه‎ 
ذرف‎ 


الاسماعيلي ( ابو نصر ) اس : لالم م 
آسن - بالاسيوس ( مييجل  )‏ : 


مه 2 


الاشعري (ابو الحسن) ل : 


١16 


4 


١5ء* ‏ “ره“"” ع اكث"م ع 20١5‏ م ف١٠ة‏ 2 


افلاطون ل : لضا 


) "5: 5١2 “١ 


))5١  #”"١( 255 455 2 "55 1 3]‏ 
#اك 2 5*4 ) هك/ لاك امم 44 


١٠١5) ١١: 1٠١ 0‏ 
ه٠215 ١1١ 2 ل٠١ (٠١5‏ 
١152 1١465 2 ١55 2 ١4*‏ 
١/٠١. ١‏ ) “لاا ء ١/4‏ 
"1١81. 5١52‏ 
م5 2 ه14 2 ١مه؟”‏ 
"5١7‏ ) لا" . 14" . ١٠5١‏ 
لاة: . 5:84 :ا لاؤة . ه١اه‏ 
لمك 7 حكن © ترا ب ركه 
افالوطين ‏ : 5# 6 ه"» 
/ا“ط1 ١‏ 2 5# ل مث ع ود 

357 )2 
اقليدس - 

7“ 

اكسانوفون ‏ : لاما , 

البر الكبير ‏ : 5١ت‏ » 
الفونس التاسع ‏ : 4417 + 


+*7 ء 


ملا و 


١١” ٠» 
١47 » 
4ل‎ 
ل لتيل‎ 


(2 
(2 


نت 


الح 


انض 
”617 
» هك5ه 
؛ !54" 
؛ ه١١‏ 


غ» همغ؟ 


58 ٠غ‎ 


آمييل كلس ) او انبادو قايس ( يد 0 


لاا . كلاء 


5/1 


-- 


- 


ل 


امرسون - : 9" . برقوق (اللملك الشلاهر) ‏ : 44ه, 


الامقيدورس ا ا سا 

45 : برهميكت ‏ : لاىع 

امنتاس ‏ 0 برهيه ( اميل  )‏ : هم" , 

آمونيوس ل : ١١9ع ٠١4‏ بروتاغوراس ‏ : 44 » اه 

أمين ( احمد) ‏ :31لا ادمع بروكستوس الاتارنوسي ‏ : ١9‏ . 
انتيبائر ا : 51 . بروكلمان ‏ : ٠4م‏ , 

الانصاري ‏ : 559 418 )2 بريكتوني ‏ : #م, 

أنطون (فرح) - : وله ء. “لاه ء | بريكلس ‏ : وم , 

انكساغوروس ‏ : "ا . . البستاني ( عبد الله ) ل : ٠ه‏ ء 

انو شروان ب : 5١4‏ ؛ البستاني ( فؤاد افرام  )‏ : 559 , 
الاهواني ( احمد فؤاد) ب : ٠ه‏ 2 البسطامي ( ابو يزيد) ‏ : غ2 
لون كدهء, تر 6 

اوريجنس - : 5ه4 ع بطليموس ‏ : 298 
اوغسطينوس ‏ : #«#س ا م04 ع | البطليوسي- : 388 » 

16 )كد25 شراط ل : ١٠١‏ )2 47١)؛‏ ١(ؤ4.‏ 
الايجي ا : 5# البقري ( ابو العطا  )‏ : 4178 , 
بارمنيدس ‏ : لاساء وس . 4١‏ | بكر (هيترش) : 115 : .١ (١9‏ 
1١‏ . بكل ( توماس  )‏ : ١5م‏ : 

باسكال ‏ : ه١‏ ل" , 2,404 بنت الشاطي ‏ : 589 ؛ 

بان باكوش ‏ : 747 + 515 : البهلوان ( علي ) - : 458 » 

رارك : مزه ء مامه , من ب : الأاء 

البحري - : 594٠١‏ . ببمثيار ‏ : 17077اء 

البخاري ‏ : "الام . البهي ( محمد) :73078 

بدوي ( عبد الرحمن ) ل : ١١5‏ )] بوتول ‏ : 54م 2,557 

*51 1542 كاكلكء بور ( دي )ا : ١5١ +. ١١"‏ 2 
برقلس ب : ".وى هرل. ا ا ل ا 7201 


لفن 


/ا/ز»" » /ا5”" 2 5ه )مهو الغ . 
؟اءة المقامهف كفاه لاكه. 
البيروني ‏ : ه١٠5 51١4‏ 11/4 . 

بيصار ( محمد) 7 : "زازه . 

سيكق ات 1ع 

البيهقى ‏ : 3١‏ ؛ /الا؟ ) لاه ع 
تاج املك : لالع 

تارد - : 56م )ع "54# . 
تامبيه ( اتيان ) ل : 15م . 
التبريزي ( الخطيبا) ‏ : 585 
4 . 

العرجائي ( ابو جعفر بن هارو ) - : 
*1 45 . 

التفتازاني ‏ : 357 ؛ 

التنوخي ( ابو القامم  )‏ : 1856 . 
توما الاكويويى ل : ١١4.015‏ 
كله .لاله 4له. 

تويسي :8517 . 

تيلور ب : هو" . 

تيمور - 


“هه ) *#هه . 


6 . ره 2 ”مه 
تيمور (احمد) :0681" . 


ثابت إن قرة ‏ * ١٠١ . 3٠06‏ 
1 . 
4 . هنا 


٠١5 2/5١‏ 2 *#ه:1 2 1غ ءعادمه 


- 


.1١١81:948 :  سورودايث‎ 


51 


تيوفراست أو ( تاوفر سطس ) ل 
هه" ١5.0‏ 2 ت6دله. 

الحاحظ ‏ : ه١1 1١١5‏ 2 4؟١2؛‏ 
اووس دنه ١ل‏ . ١8١‏ 
؟ ١5‏ 2 ١ه‏ الاغ .554 . 5145" 
الحبانلي ( ابوعلي  )‏ : 518" » 
الحباني ( ابو منصور ٠١9 :  )‏ ) 


جيبر (فريد ) :558 175820 ) 
المر ( خليسل  )‏ 8ه . ١١آالا)2‏ 
١90/0. 1١15 21١5١. 1١1‏ . الا ») 
لا"اه , 


جلارزا ( الكونت ) ب : ل/الا؟ . 
الحندي ( محمد سليم) : 8584 . 
لض 
الحنيد ب : 
جهم بن صعوان ‏ : 4ه" . 

الحويبي ( ابو المعالي ) الملقب بامام 
الحرقفين - ف 7 ا 
55 )2 858 )2 كدم2ع لاله . 
جيلسون (اتيان  )‏ : 6م 2 "514 . 
06 


تك الس ب لير 7 


4 


2) 
. ١156 ١١8 :  جاجتحلا‎ 


الحجداج بن مطر ل : 41١862958‏ 


2 

الحسن بن سهل ‏ : 88 ) 

حنن الصباح ب : 4"ا" 6 4.04 , 
5 


حسين زطه ) : ١ؤ5‏ : مؤل 2 


لمكن - لض : اشر 7 ا 5" 


الحصري ( ساطع ) 5 00 
ل/اؤه .. "14؟ا لاكك: 
الخلااج ب :41م 
الحلو ( عبده ) ب : 4594 , 8 ل اه , 
حئين بن اسحق ا : 48 : 94)» 


(١١م‎ ط١:‎ 3١5. 6ل‎ 


الحو (احمد محمد) ب : 5595 
خالد بن يزيد كل . ك1 
١14‏ . 


خباز ( حنا) :١585.2651ا,‏ 
الخليل بن أحمد - : 49 . 
الخوارزمي - : 0-11 8م18 . 
خوجه زاده ‏ : لإالا5 . 


خوري (يوسف ا )- :١85هم.‏ 


داغر (يوسف اسعدا) د: 58٠‏ , 
1م . 
دانى ب : “اه . مله:. ب«#مرومءع 
47 . 


دروين - ' 8لا١ #5١:‏ ياكمة )2 


خنيا ( سليمان  »)‏ : ه #خألم .19598 , 
دوركهايم - لله امه ٠:‏ 
ا 2 


ده سلان ‏ : 5ه . 
دومينيكوس غونديسالينوس ‏ : 


د 1 3 


تفن 


دير يصى لاء: 5و 

ديكارت - : ال. #)؟ ) بربرم 
كه" 2 //أاؤ" . 

2014 :  نيتسوعد‎ 

ديول : ىق 

ديو ئيسوس ‏ : اماع 

2 444: 1١54 :  يهذلا‎ 

الراجكوتي ( عبد العزيز ) - : 8/ام 
الرادكاني ( أحمد) ‏ -. #«مم , 
الرازي ( ابو بكر) ‏ 
/لا١”‏ . 

الرازي ( فخر الدبن ) - : “اده , 
الراضي ( الخليفة) ‏ : ٠٠١‏ 3ء 
الراوي ( طه ) - : #088 . 

/اة 2 م8ؤ؟أ. 


١14١‏ غ: 


الرشيد ( هارون)» ل : 
كرا ا أنكء 

رضا (١‏ مد )-:58). 
الرفاعي ( احمد فريد) ‏ :158 . 
الرئي ( ايوب بن القاسم .1١9 :  )‏ 
روزنتال ‏ : ١كه:‏ 

الريحاني ( أمين  )‏ : 588 : 
رينان (ارنست ) ب 41" . 
6 . ه55 هوةع ‏ كلأعمالمّاه 
زاد انفروخ بن يبري - : 6ا١ا:‏ 
زريق ( قسطنطين  )‏ : 545 : 
لود 

الزنائي ( محمود حسن) :5888 . 
تاريخ الفاسفة العربية (47) 


زيدان ( جرجي ) - : ١‏ ١ا.‏ 
زيات ( بهي الدين  )‏ 
السبكي - : ل 
سيبئسر ( هرزلرت )ده اكث . 
ستاره ا : 5١#‏ . 


حر ل 


سرجول بن منصور ل :1 .1١١9‏ 
السرخسي ( صدر الدين ) ل : 
للحا 

89" )2 
سرور (طه عبد الباي  )‏ :558 . 


سركيس ( يوسف اليان  )‏ 


سقراط ا : بال عم ال وسم اه 
١|" . 6١‏ . 


لا" ل لخ . 215 .2 1# . 
1١5 2 "5‏ 

سلام الابرش - 50 
سلما ضصاحبي بيت الحكمة ‏ : 
١5١1١4‏ . ْ 
سليمان عن سغد ل : .1١١9‏ 
سماء الدولة ‏ : .37١1/‏ 

السمرقندي ل : 5١8‏ . 
سنان بن ثابت بن قرة - : 
السهروردي ل : 76 . 
سو يدبير ع ل > 


. 1840 


عااة 


مويه . 
سيجر دو برابانت ب : "إآاه. 
السيد ( احمد لطفي  )‏ : 415 . 
شيل 


سيف الدولة ب ١‏ 


. ١" 2 ١1"ا/‎ 


| السيوطى  ١16:‏ . 
الشافى ل : 4١044 1١5‏ . 
شاكر المنجم ( محيد وأحمد والحوسن 


و ا 01 
الشيلي ‏ ل ة 


شلير ماخر ل : #4 ع 

شمس الدولة ل : 5١5‏ 6 لا١50‏ . 
شميت ( تاتانيل ) س ١1ه‏ 
17 . 

: 540 001١8 :  يناتسرهشلا‎ 


شو شهاور -: 55” > 
شوفاليه ‏ :9١"_؟.‏ 

شيخ الارض ( تيسير  )‏ 
٠:‏ “امه . 
الشيرازي ( صدر الدين  )‏ : 551 


. الشيرازي ( حافظ ) ل 


شيشرون - لا5 . 

الصاي ل :و١٠ا.‏ 

الصاحب بن عياد ل : ه9١5‏ . 
صاعد ( القاضي ١6 7  )‏ 
١1 ”"5 2 ١1‏ ا ل/ني١‏ . 

الصالح ( صبحي ) - : 458 . 


ضالح بن عبد الر حمن - ١1‏ 
١145‏ . 

صالح بن عيد القدوس ل 1 15. 
١1١1‏ 


الصديى ( احمد بن محمد بن) ‏ : 


. "5" 


08 


. 4 


صلاح الد.ن نْ ايوب 1 4م56 ,ع 
صليبا ( جميل) ‏ : ١١١‏ 


/ا/لا» )2 1:54 2 لاكت 2 


ا١ةا/‎ » 


ل 
طرابلسى ( ايجد ) س 
الطرطر يج : 
الطنجى ( محمد بن تاويت ) - : 


2 "58: 


ممه . 


0 . 
الطوسي ( نصير الدين ) ا : 5517 . 
طوقان ( قدري حافظ ) 7 : .1١١١‏ 
عباس (احسان  )‏ : 584 . 
عبد الحميد بن يجي 1 .1١5‏ 
عبد الرازق ( مصطفى  )‏ : 191 . 
عبد الرحمن المريبى ل : 48 . 
عبد الرزاق ( ابو بكر ) - :458 . 
عبد المسيح بن ناعمه الخمصي -. : 
حمق .١1١١‏ 
عبد الملك بن مروان ب 
:"2 
عبد المؤمن ل : 54# . 444. 
عبد المهيمن ‏ : 8414 . 


عبد النور ( جبور ) - :98" . 


عبد الوهاب ( حسن حسي ) - : 
49 2 
عبود ١‏ مارو  )‏ :58" , 


عزقول ( كريم  )‏ 
158 . 


كه 


4 


. ١4 


0 


عطيه ( شاهين ) ل 1584 . 


العقاد ( عباس محمود) ب : 1١١١‏ . 
د ال 0 

علاء الدولة ل 51 ل ه١5‏ 2 
"5٠‏ . 

العلايل ( عبد الله ) 54:0" . 
علي بن ألي طالب عم 2172 
55١‏ 2 5م لزاه" . 

على ن مأدون  3١6:‏ . 

فيمت الدز ؤي 2 
لد آذ " 

عنان ( محمد عيد الله ) :5579 . 
العوًا ( عادل  )‏ * مه . 

عياد ر كامل ) :554 .؟55. 
سن 11 

غرابه ( محمود) ‏ :4.7554ل0؟. 
غردية ‏ :478 . 

الغزالي ( ابو حامد) ب :8م5.8١١1»‏ 
إرف مع 2 كلاء ١١14 . ١١"‏ 
١1.‏ 6خ" ع +ه/// 5582:5١1١‏ . 
59" ) رخ" 8م15 )15520 
84*'؛ /المغة؛ > 165 . أه؛1 .له . 
"551 545 )2 450 .ا لم15 . 10/١‏ . 
"لاع ع "الاج 2 2/4 . هلاؤ . كلاث . 
/ا/ؤا5 2 4لائ .+ ١ى؛‏ . 48١‏ . 1835 . 
"الغ 2؛ 485 ؛ على . رمغ . ادم 2. 
/ا١٠هة‏ علمده ) ذقده. "اهم . 5١ت‏ . 


ناه 


لاله ع فزم ع ”5ه .2 له . ككه 2 |إ[فارد :طائكه 
67 .كلاه 2 كلاه 2 إلاة . "3١‏ . الفتح بن خباقان ‏ : ه"2 ؛ 
سس ل عر ار مخ ل لامك . 55 . |[ فخر لملك :م8" . 


"4١‏ . فخري ( ماجك  )‏ - : ”ةك 
الغز الي ( احمك  )‏ : “مم 5 .له . 

غليوم الآفريبي - : 5١م‏ فرج بن برقوق ( السلطان ) - : 
غليوم بوديه- : ه85 لوة. 

غوته (او جوته )#61 . /ا١"‏ فرح (الياس )6 ١90:‏ ) 

غوتيه ( ليون ) - :6ماه. 9اء الغر دوسى 51١106 51١١:‏ . 
الغيلاني ( افضل الدين ) ب براه ا -0 0 عد ١‏ تدده 


الفاخوري ( حنا ) 64 ١‏ أ]حرأ ل دأ ل سد أ ل ه"1# . 
١55.1١1. 1١1.‏ .لاؤ١ا‏ .| فرواسار وحنا) ‏ : #هه) 
الا . لاثاه . فروخ (عمر) - .156154115١:‏ 
فاخوري (عمر) ‏ :١5ه.‏ الفزاري ( محمد بن ابراهيم  )‏ : 
القاراي (ابو نصر) ل : لا . ١1.إلاة.‏ 

الع" .4.54.2 5؟ .أت (روبرت ) ب : ١ه‏ 
ك5" ,الاك .ل ٠٠ل‏ . هآ( . 5١ل‏ )| ؟1". 

.١1:-  سخرطولف|.ا١"ا.ا١١٠ه.11١5عءالا“"*‎ ١ 


( ه"١1- "٠١ . 5١4 2) 5٠١٠٠١‏ > |فيثاغوروس ا ٠:‏ 6" © 45 
ل ل ل الل ا ا ل 00 0 الات شين 0 
خا و“ طخ 551.755 )| فيكر ا : 5ه ) لاه . '54517. 


أل وخ" 2 "14١‏ ويم ل وم | "اكع 
الا" . حوس , معو ء دءع ,2 وسمعغ ع | فيلون الاسكندر الي .: 405 . 
45 4017 )لاهع . ”لاع . 4# ع | قيلييوس ‏ : 5#" . 56. 

4لا؛ . م4 . هأه.إأزه. خكه | قابيل ‏ : /ا595 : 

ف«ه ل ؤهوه .556 ,]5 . وسو | قاسم ( محمرد) - : 1410 .011 
54.4 . قدامه بن جعفر ‏ + 11١15‏ . 


كا" 


قسطا بن لوقا البعلبكي ا : 44 


ور 0 ل 7 لد كك 


2 
٠. 


القفطي : 694 15ا2) 5١#‏ » 
القلمشندي ‏ : همه .2 

قمير (يوحنا) ‏ : 4905ه») 8 لاه 2 
قنواني ( جورج شحاته 51١١ :  )‏ »؛ 
55" )2 لال" 158/7 » 

قويري ا : ©1١19‏ 

كاترمير ل دهش ) إكهء: 
/امة ) آاأاك 

كارا دوفو : 3517 » 

كاميل ‏ : هم" , 

كانت لدج لال" ع ارا" 2 كؤز”ء: 
*ام/ة . 

كرسون (آندره) -: الا 

كرم (يوسف )-: 48 » 
كريتياس س : لد 2 

كليمنتس ‏ : كع )2 

الكندي ‏ : 8ع هلع "20# 


0 ل لكل 0 ستل 
ا جلاع "1 2 خمخلا2 وه١‏ 
4 2 5هغ؛ ‏ 6اه لالم 
كوبر نيكس ل : إضردة 
كوربان ( هري ) ل 
14 ) لاإلاه) 

كوردوس ‏ : ا" ع 

كولن ( غبريال) : 588 » 


١١ 


3 


كولوزيو -: 85١‏ "54#: 
كومت (اوغوست ) لا : 
أكه 
الكيلاني ( كامل  )‏ 
١: 716‏ 
لاكوست (رايف )-: 8517. 
لوب - : #8 ؛ 
اللوكري ( ابو العباس ) ل : 
لول (رعوند) : 5١١اهء‏ 
للك 
لا 
/ا(٠ ١١8.‏ 2 5١ا١ا:؛‏ 
مارتيي ( ريموند) ل 
ماركس ( كارل ) 
*54هء 
ماسه ( هري  )‏ : :5417 ؛: 
ماسينيوث ‏ : 8 .» 5١8‏ : 
مالبرانش ‏ : 8ل" ع 
مالك ( الأمام )) ب : 14# 2 044 
مبارك ( زكي ) - : 20 
المنني ‏ : 1١‏ .ع 1١15‏ ء 6م51 
لا 


داه 


51 


يلف 
مه 
ليبنيز - : 
لم25 


14 :  نومأملا‎ 


166 


المحاسبي ( الحارث ) ل ١4م‏ 
ما ع 5ت" 2 "211 

المحاسي ( زكي  )‏ : 2#08 ؛ 
محمد (الرسول) ‏ : ١8٠ 6 1١١1‏ 


:انا أاكم إأدن 1ل 1١#"‏ 6ع 


يغذا 


0 


ع 


55١‏ . 5*4 ١02675ل5”له‏ . الاة 2غ. 
5. 

محمد ءن اسحق ا 1١١١ ١‏ . 

محمد عبده ل 1[ ااه . 

محمد القائح . : 199 . 

محمود ( عباس )4 -0: ١990‏ . 

محمود (عيد الحليم ) - : 578 . 
مدكور ( ابراهيم ) ل ل 
وام ١١752 ١١4‏ 2 ١1لا‏ 9"ثأل. 
امل ١55‏ .816ا.اذا. "ىا . 
لاضع ه١؟‏ .٠:؟_.‏ ١8؟.‏ ه5؟. 
1 ع /اا؟ 0000 
المدلي ( محمد عبد الله  )‏ :584 . 


المراغي ( مصطفى ) - 158 . 
المراكشي ( عبد الواحد) ‏ : 444 


ومع »+ لاؤ؛. 

المرتفهى ل : 588 » 
مردانشاه  )١١8:‏ 
مر غليوت ‏ : 581 
مرلاحي ‏ : )١١١‏ 

مزدك ‏ : لازم 

المستظهر الله : 4"مم 
المستنصر الفاطمى - : 585 
معد ( بال ) عد إيفضا 
مسعود الغزنوي - : 5١١‏ » 
المسعودي ‏ : 58558 594كه2» 
مسكويه - : ؤ١5‏ 1١١؟)‏ 


57// 


المسود ريوس - : ١١"‏ > 

مظهر (اسماعيل ) - 1١5١:‏ . 
معاومة بن الي سفيان ل : 1١١94‏ ١ع‏ 
المعتضد ( الحليفة  )‏ أأق. 
المعتمد ( الحليفة  )‏ : 494 . 

المعرعي سد 1 م . الال . ١١5‏ 
((184- 069 . 

المعصومى ب : 5519 . 

المقتدر القليفة )عد :2 16 : 
المفريزي - : .1١8‏ خرهه 

المكي ( ابو طالب ) ل : 60م 
كدو . 

مكافلي ب : 5.8م6 0 58# ) 
المنصور ( يعقوب ابو يوسف  )‏ : 
ك5ع ا /اء:غ. 

منصور ن سرجوكث 10 5١ا١١ا.‏ 
مهرل - : "١؟ ©1١85.‏ . 

مرومى (الني ) 3 : 5م . 4اي#. 
مكهم . 

مومى ( محمد يوسن ) 1:0 5"اة : 
مونتاي ( فسان  )‏ : ١5ه.‏ 
مونتسكبو - 6 ع اكه ,2 
اكه ) كلاة بعادمثمة . 

ميسى 1:08 586 ») 

نادر ( البر نصري .1١15 :  )‏ 
لاكلء 1185 


ناصر خسرو ‏ : 785 »2 


يجاني ( محسد) ‏ : 
النسفي ‏ : 3017 . 
نشأة ( محمد علي ) -: 555 . 
النشار ( علي مسامي ) 

نظام الملك - . 
6# . 104 

النظّام ‏ : 2179 ووم . 

وح بنمئصور ل : "5061ل 
مه 1051172 


. 50 


نومينيوس ‏ : 5ه 
ليتشه ل : 8لا١‏ ) 

, 5517 :  يروباسيلا‎ 
6١ 


نيقو لاوس 0 ٠١١+‏ 


. 46١ 

نيقوماخوس ‏ : 5# ع 1 . 
نيكانور ‏ : 58 , 

. 455:  نوسلكين‎ 

. "5 :  لوتويل‎ 

هابيل ‏ : /ا(9؟ . 

هاشم ( حكمة ) كلكا 
هامر بور شتغال ‏ : 8651 . 
هرقل ‏ : ,"٠١14‏ 

هرمان ‏ : ه”م ا 
هرمياس ‏ : 517 , 


. 3/4 


564 : 
ممم 


. 545 


هشام بن عبد الملك - : 21١9‏ 


الهمداتي (ابو محمد الحسن ) ا : 168 . 


الموريبي (الشيخ نصر) 0 : 0٠5ه.‏ 


هيحل - 8م ا ”)2 


هير قليطس ب : #8 . 1800. 45. 


. 
هيوم ( داويد) ‏ : لال" ١‏ 


واف ( علي عبد الواحد ) : (كه. 
1ك . 

."5"”4 .5"١ :  ) الوردي ( علي‎ 
5 

اليازجي ( كال) : 08مء 

بحي بن البطريق ب : مقدى كفقء 
للد ل ا ا ا 2 0 

بي بن عدي ب : 11٠١‏ زللءع 
5.521 5لا "م 
حي النحوي ا : 48و 2 قوقع 
١5.١١‏ .٠١٠١ثل.‏ 

يوحنا بن حيلان ا : 98/15 اء 
١١64‏ 

يوحنا بن ماسويه ‏ ل لا ع 58 )2 
4 

يوسف إن تاشفين ا : لاساسااى 


كلاد 


؟ - بالحر وف اللائيئية 


3 - االطوطصك 

5 عب (.1] ) رأقنام0ة.1 

29 ل زا ) عتعاعع1آ 

6 - (عسمص روا ) ألندا 

,122 ,113 ,104--(.نا]) داه 0ة831 
.7 ,183 ,147 ,143 

3 -- طنتنلأوياة ,الطولاة 

66:3 سل (قطلطه5 ) تمفممص طم ]83 

7 سه (2 ) )ص طه200 112 

8 -- لغيه[ امع ندا 


66 - ز(إعورمصصبزت 1 ) أسأسولآة 
.92 -- ,همصجعافمد ]لا 

7 سس ورم رات اب 

6 ب (إقتصمط1 ) ممسقطيم1ة 


7 - (5) عاصناك 

3 د (اأدقول8 ) للدووج ل[ 

.8 -- ورموامطء1لا 

60 - مسفصصعط0 

5 سب موعن ع2 

3 -- م26 

.7 197 ع ,مدن 

.278 - (1) صقسطم]1 

7 ,516 - (رإمعبسظ ) مفصعط 
7 (ل.1.ظ ) لمطاصعوهم ]1 
6 -- كفتومط'1' أمتوك 

.78 ع رططناة52 

120 عب (2©© ) 0دوك 

39 - رالل ) اللسطءة 

6 - أعصحطدرظ عل عمعزد 
.31 ل إلى ) االتعطوة 

( عتمسعاوظ ) عع لم1 
( 3 .ل ) ععطصرزه1 
92 --- عورعطع ج17 
0 ع ( لالح عاعوافصم !ا 


اله 
2 3 


له 


الا ةا 210ص 


0 - الادل - اك - أناا. 

6 - لصن عا عطاق 

663 ب ( ققطدلا. ) «مقصتصلا 

.8 (51 ) لأسرم 

,32 عب ,1اماولنه 

7 ,430 هس ووزعولوظ - اقل 

هس (الصوك] ) ألملا 

008 ع لرزلموقا 

80 -- ,اإننأعوا8 

3 - (ارماقة© ) اتنتمطانسم8 

122 سد او 

1292197262 برييو/؟ مل ااضوا) 
50 271 

9 سه (ظ.ل) لقطمتطا 

215 ع حرم لوبط 

03 عد ,ؤوب600101) 

02 مس ررورنؤوع0) .ىم 

7 ع رع اسع 216آ1 

5 - وس نأة5ة 1 لدية) كتاعتصتصره2آ1 

3 - ( داعف اعلطخة ) أغدعمظ 

5 - (1) غصناطا 

ل (سوعءل[ ) )مقوولمع1 

78 ل (سظ ) ,021001 

7 ,319 عل (ووفرة ) «عتنلاننة 0 

2 سد (بلطكآ) “دمع 

7 -س (لظ ) ,رده015 

.غ27 - (124.ث ):ردمطءزن0 

د عوونع يشال عصسبذلاتن0 

7 - (1) [تمصسصمة1] 

02 ل (82.) روك 

-- (قطه] ) وأعوون] 

3 -- ( معاسقط0 ) 1ند5[ 

.0 (" ) عرطول 


23353 


فبرس الموضوعات 


7 
المقدمة الاولى - ني موضوع هذا الكتاب وطريقته والغرض الذي يرمي اليه ٠‏ 
١‏ - الموضوع / 
١‏ - الطريقة 1 
الغرض الذي من أجله وضع هذا الكتاب ١‏ 
المقدمة الثانية ‏ الفلسفة العربية والفلسفة اليونانية 1 
١‏ - العقل العربي قبل الاسلام 1 
؟ - العمل العرني بعد الاسلام 5 

1 ب الفلسفة اليونانية 0 
ب . الفلسفة العربية وا 
القسم الااول 
الاصول اليونانية للفلسفة العر بية 1 
الفصل الأول - افلاطون 1 
١‏ الحضارة اليونانية لف 
"١‏ خياة افلاطون بش 
 »‏ كتب افلاطون 001 
؛ - افلاطون وسقراط لذن 
ه - فلسفة افلاطون كن 


"84١‏ تاريخ الفنسفة العربية (8غ) 


7 - نظرية امثل 
ب - نظرية النفس 
ح -- نظرية المعرفة 
5 السياسة والدولة العادلة 
5 - نخانمة 
٠‏ - بعض النصوص 
الفصل الثالي ‏ آرسطر 
١‏ حياة آرسطو 
]الم كتب أرسطر 
ع -- اسلوب آرسطو ومنهجه 
4 - فلسفة آرسطر 
١‏ - الفلسفة الاولى وهبادمبا الكلية 
1 - الجوهر والعرض 
ب - المادة والصورة 
ح - القوة والفعل 
2 - اقسام العلل واحواها 
١‏ - الحركة طبيعتها وسببها وازليتها 
- النفس الانسانية : معر فتها الحسية والعقلية 
1 - تعريف النفس 
ب - علاقة النفس بالبدث 
ج - أقسام النفس 
د النفس الثاميبة 
ه ‏ النف س الحاسة 
و - التفسن الناطفة 
زا الحياة العقلية 


8 


ه ‏ خامة البحث ه41 
مختارات هن آثار آرسطو 44 
الفصل الثالث -- نقل آثار افلاطون وآرسطو إلى العربية ٠‏ 
١‏ مقدمة 56 
؟ ‏ المشاهير من النقلة 4 
م - أهم الكتب المنقولة إلى العربية ل 
4 الكتب المنحولة ل 
ه ‏ الباعث على النقل 0_5 
5 - قيمة الرجمات العربية 11١‏ 
7 اثر الثر.جمات العربية لل 
لم خائمة 153 
4 - بعض النصوص المختارة ل 
المصادر” ١‏ 
موضوعات الانشاء الفلسفي يفل 
القسم الثاني 
اعلام الفلسفة العربية في الشرق 
المقدمة - من الكندي الى الفارابي أل 
الفصل الآول - الفاراني فقيل 
١‏ - حياة الفاراني لايل 
؟ -- شخصية الفاراني لعل 
م كتب القاراقي ١4‏ 
4 - فلسفة القاراتي : 14 


1ه 


١‏ وحدة الفلسفة 
"١‏ - الله والعالم 
5 ل تقسيم الوجودات 
ب حفيقة الله و صفاته 
ج - نظرية الفيض 
- النفس الانسانية » معرفتها الحسية والعقلية 
15 - قوى التفس 
ب وبحدة النفس 
ع اجريظره العمل 
د المعرفة الحسية والمعرفة العقلية 
ه - مسألة خلود النفس 
؛ - السياسة . المدينة الفاضلة ومضاداما 
5 - ضرورة الاجتماع الانساني وروابطه 
ب - انواع المجتمعات 
ج - المدينة الفاضلة 
د - رئيس المدينة الفاضلة وخخصاله 
م المدن المضادة للمديئة الفاضلة 


خاتمة 


28 مختار ات من آثار الفار اي 


المصادر 
مو ضوعات الانشاء الفلسفي 


8 


الفصل الثاني ٠‏ . 


حياته وآثارة 
؟ م حياته العملية 
ع شخصيته 
1 سمم آثاره 
فلسفة ابن سينا 
١‏ مقدمة عامة 
١‏ ع الممكن والواجب 
١‏ - الماهية والوجود 
2 اثبات واجب الوجود 
؛ ىه صفات واجب الأوجود 
ع« مسألة قدم العالم 
حت الملقصود' بقدم العالم 
؟ - نظرية الفيض 
شد مشكلة الذر 
؛ ه نظرية النفس 
7 نائيات النفس 0 
١‏ - البر هان الطبيعي والسيكو لوجي 
؟ -- برهان الاستمرار ش 
م« # وحدة قوى النفس وبرهان الآنا 
بر هان الر جل المعلق ثي الفضاء 


ساد 


ه538 


الفصل الثالث 


ب - ماهية النفس 
د قوى النفس 
١‏ قوى النفس الشاتية 
؟ قوى النفس الحيوانية 
- قوى النفس الناطقة 
2 -- كيفية ١كتساب‏ النفس الناطقة المعرفة 
ه ‏ نيائمة 
مختار'نت من آثار ابن سينا 
المصادر 
مو ضوعات الانشاء اله ملسف 
أبو العلاء المعري 
١‏ - عصره ش 
؟ ‏ حياته 
٠.‏ ع لم 17 مه 
4 آثاره 
- المعري يي لزومياته؛ تشاؤمه؛ البواعث اتخاصة والعامة 
- موقف المعري من العقل 
- موقف المعري من الدين 
- موقف المعري من المصير 
خعائمة 
المصادر 
موصوعات الانشاء الغ الفلسف, 


"5 


الفصل الرابع - الغزالي 


حياته وآثاره 
فلسفة الغزالمي 
١‏ - موقف الغزالي من علم الكلام 
ورأبه في أهم مشكلاته 
١‏ - الموقف العام 
؟ ‏ الموقف اللياص 
5 _العقل والتقل 
ب حرية الانسان 
ج - رعاية الله للاصلح 
؟ - عبافت الففلاسفة 
5 -. مسألة قدم العالم 
ر ب - مسألة روحانية النفس 
ج - رأي الغزالي في السببية 
- مقومات التصوف عند الغزالي 
١‏ الاطهام 
؟ ‏ الزهد 
ب محبة الله 
غ ‏ اللنقدذ من الضلال 
١‏ - الشك 
؟ ‏ انتقاد الغرق 
6 النبوة والاصلاح الديبي 
ه ‏ خاتمة عامة 


ام" 


مقدمة عامة س 


الفصلالاول - 


المصادر 
موضوعات الانشاء اله لفلستم 
القسم الثالث 
الفلسفة العربية في المغرب 


من ابن باجدإلى ابن رشد 
ابن رشد 
حاة ان رشد وآثاره 


4د ماله 
؟' ‏ آثاره 
فلسفة ان رشد 
١‏ - فصل المقال - التوفيق بين الحكمة والشريعة 
؟ - النظر الفلسفي «أمور به في الشرع 
م وجوب الاستعانة بما قاله القدماء ' 
4 الشرع ظاهر وباطن 
ه - قواعد التأويل 
5 وحدة الحقيمة 
تمافت التهافت 
١‏ - مسألة قدم العالم 
١‏ - النفس الانسانية 
1 هقدمة عامة” 
ب ل قوى النفسس 
جح - القوة الناطقة : 


111 


١‏ اثيات الوةٌ الناطقة 
»' ل اقسام الآوة الناطقة 
© تفصيل القوا في العقل النظري 
4 الاتصال بالعقل الفعسّال 
7 - مسألة السببية 
خائمة 
محتارات من آثار أبن رشد 
المصادر 
موضوعات الانشاء الفلسني 


الفصل الثاني ابن خلدون 


١‏ حياته 
"' - عصره 
م ب آثاره 
مقدمة ابن نخلدون 
فلسفة ابن خخعلدون 
١‏ - النقد التاريخي 
١‏ - علم التاريخ 
"٠١‏ مغالط المؤرخين 
حاجة المورخ إلى علم العمران 
١‏ - العمران البشري على الحملة 
١‏ - نشأة العمران البشري 
٠‏ - العوامل المؤثرة في العمران البشري : 
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71 - العوامل الطبيعية 
ب الهوامل الاقتصادية 
جَ العوامل النفسية والاجتماعية 
٠‏ - العمران البشري في تطور دائم . 
© - العمران البدوي 
0 العمران البدوي طبيعي 
ب - العمران البدوي أقدم من العمران الحضري 
ح - احتياج أهل البدو إلى اهل افصاو 
عصبية أهل البدو أقوى من عصبية أهل الحضر 
ه داصنئات اليدو على الجملة 
8 صفات اليدو من العرب 
و - العمران الحضري 


1 . مقدمة عامة 


ما 


ب - معى الدولة 
ج - ضرورة الدولة 
د نشأة الدولة 
ه - مئازع الملك 
و - عمر الدولة 
ز - تطور الدولة 
ه ‏ وجود المعاش ٠»‏ الظواهر الاقتصادية 
١‏ - معنى المعاش والكسب والرزق 
ب - وجوه المعاش 
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جَ الظواهر الاقتصادية 
د القوانين الاقتصادية 
5 - موقف ابن خخلدون ازاء العقل والفلسفة 
1 موقف ابن خلدون من العقل 
ب - موقف ابن خلدون من الفلسغة 
خائمة 
محختارات م مقدمة ان خلدون 
المصادر 
مو ضوعات الانشاء الفلسفى 
فهر س الأعلام 
فهرس الموضوعات 
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